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SłOW Em WSt ępu
Rozpoczynając prace nad drugim numerem „Indigeny”, postawiliśmy sobie jeden cel: oddać do rąk Czytelników najlepszy produkt naszej wiedzy i umiejętności. Oczywiście, żadna publikacja nie jest bezbłędna, 
a proces przygotowawczy nigdy się nie kończy. Czas był więc naszym najtrud-
niejszym przeciwnikiem. Warto jednak pamiętać, że nauka nieraz jest czaso-
chłonna, natomiast dobra nauka czasochłonna jest zawsze. Zatem ta nierówna 
batalia z upływającymi dniami, tygodniami i miesiącami była wynikiem wojny 
o jakość, w której naszym orężem było zdobywane doświadczenie. Trud pracy 
z pewnością się opłacił.
Jak każde długoterminowe przedsięwzięcie, tak i to musi dostosowywać się 
do zmiennych okoliczności, które towarzyszą przy jego powstawaniu. Stałość 
i skostniałość zabija nawet najciekawsze pomysły. Siłą rzeczy druga edycja 
„Indigeny” jest inna od poprzedniej.
Współczesne społeczeństwo nastawione jest na otrzymywanie świeżych 
i rzetelnych informacji za pośrednictwem najnowszych technologii. Chcąc spro-
stać tym wymaganiom powołaliśmy do życia serwis internetowy, rezygnując jed-
nocześnie z działu Aktualności. Poza doniesieniami z kraju i ze świata, publiko-
wać w nim będziemy wybrane artykuły z czasopisma, poszerzone o kolorowe 
zdjęcia i ilustracje. Znajdą się w nim również treści multimedialne oraz archi-
walne numery „Indigeny”. Mamy nadzieję, że strona internetowa stanie się me-
dium ułatwiającym komunikację, a także skupiającym bliską nam społeczność 
rozsianą po całym świecie.
Zmianie uległy także proporcje niektórych działów. Więcej miejsca poświęci-
liśmy kwestiom wydawniczym. W przeciągu ostatnich kilku lat polski rynek został 
wręcz zasypany nowościami z zakresu poruszanej przez nas tematyki i nie zapo-
wiada się, aby tendencja ta słabła. Oczywiście, nie jest możliwe, abyśmy przybli-
żyli każdą pozycję, dlatego będziemy starali się wybierać najciekawsze lub wy-
magające komentarza.
Tuż przed zamknięciem tego numeru zamieściliśmy, nie bez obaw oraz spo-
rów w redakcji, artykuł polemiczny. „Indigena” jest z założenia forum, do któ-
rego dostęp ma niemal każdy autor, niezależnie od tego, czy redaktorzy podzie-
lają jego punkt widzenia. Dlatego zadecydowałem, że nie możemy w żaden, 
nieuzasadniony sposób tego ograniczać. Treść materiałów w nowo stworzonym 
dziale wyraża i wyrażać będzie wyłącznie zdanie i opinię ich autorów. 
Ostatnia ważna zmiana dotyczy formy dystrybucji czasopisma. Przy pierw-
szym numerze, mimo iż szczytna, była ona bardzo uciążliwa zarówno dla 
Czytelników, jak i dla nas. Stąd pojawienie się innych rozwiązań, o których bę-
dziemy informować na stronie internetowej. Jedno nie ulega wątpliwości: niesie-
nie pomocy potrzebującym wciąż pozostaje naszym priorytetem, a ich uśmiech 
jest najlepszą zapłatą za włożoną pracę. Jesteśmy przekonani, że można z tego 
uczynić tradycję.
Dariusz NiezgoDa
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PRZESZŁOŚĆ I WSPÓŁCZESNOŚĆ
TUBYLCZYCH KULTUR AMERYKAŃSKICH
INDIGENA
A rtykuł, który za moment będziecie państwo czytać, jest kolejną interpreta-cją liczb i znaków znajdujących się na 
tak zwanym Kamiennym Kalendarzu Azteckim 
(Piedra del Sol ). Autor, profesor Arnold Lebeuf, 
pracujący w Instytucie Religioznawstwa 
uniwersytetu Jagiellońskiego, wysuwa w nim 
tezę, że kosmologia rdzennych ludów, za-
mieszkujących tereny mezoameryki, była ści-
śle związana z przewidywaniem zaćmień. 
Wykorzystanie nauk ścisłych, a szczególnie as-
tronomii, w naukach humanistycznych przyczy-
nia się do zmniejszenia ich stopnia spekulatyw-
ności, oferując inne środki weryfikacji hipotez 
i ich ewentualnej falsyfikacji. Jest to szczegól-
nie ważne w kontekście badań nad kulturami 
mezoamerykańskimi, ponieważ liczba sym-
boli, odniesień i wieloznaczności jest w nich 
tak duża, że może jawić się jako niemożliwy do 
pokonania gąszcz znaczeń. Archeoastronomia, 
bo o niej jest mowa, wraz z rozwojem narzę-
dzi umożliwiających zaawansowane oblicze-
niowo badania, rzuca coraz to nowe światło na 
historię i sposób myślenia ludów zamieszkują-
cych Ziemię w odległych nam czasach. Jednak 
z uwagi na trudny język i skomplikowana me-
todę badawczą osiągnięcia w jej obrębie w pol-
skojęzycznych wydawnictwach naukowych są 
często pomijane lub przytaczane jedynie zdaw-
kowo. prezentując państwu tłumaczenie tekstu 
profesora Lebeufa, redakcja „Indigeny” chce 
zerwać z tą praktyką. mamy nadzieję, że uda 
nam się dzięki temu zachęcić kolejne osoby 
do zgłębiania wiedzy na poruszany tutaj temat, 
przy czym, jak zwykle, będziemy wdzięczni za 
wszelkie uwagi.
Dodatkowo, odbiegając nieco od formy, 
jaką zazwyczaj przybiera wstęp tłumacza, 
chcielibyśmy pokrótce uzupełnić tłumaczony 
artykuł o podstawowe informacje, dotyczące 
kalendarza mezoamerykańskiego.
* * *
Kultury mezoamerykańskie wypracowały dla 
własnych potrzeb dwudziestkowy system aryt-
metyczny, który przedstawiany był zazwy-
czaj za pomocą trzech typów znaków: muszli 
– jako zero, kropki odpowiadającej jedności 
i belki (linii) równej pięciu1. Kombinacją tych 
trzech znaków można wyrazić dowolną na-
turalną wielkość liczbową, np. liczbę dwa za-
pisywano dwoma kropkami, osiem – kreską 
i trzema kropkami, czternaście – dwoma kres-
kami i czterema kropkami itd. Jednak tamtej-
sze ludy nie używały w zapisie ułamków. Jak 
wiemy, cykle ciał niebieskich, np. wenusjań-
ski, nie są zawsze jednakowe i nie mogą być 
liczone miarą pełnych dni (tzn. 24-godzinnej 
doby). Znając te wartości szczegółowe, mu-
siano wymyślić odpowiedni sposób ich pre-
zentacji, który mógłby być zgodny z systemem 
liczb całkowitych. Astronomowie mezoamery-
kańscy rozwiązali ten problem poprzez rachu-
nek kongruencji, czyli zbieżność cykli kalen-
darzowych. I to nie posiadanie szczegółowych 
tablic astronomicznych, w których odnaleźć 
można daty odnoszące się do różnych epok 
na przestrzeni tysięcy lat, lecz właśnie opra-
cowanie niezwykle zbieżnego/kongruentnego 
systemu astronomiczno-kalendarzowego było 
jednym z największych osiągnięciem kultur 
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mezoamerykańskich. Dla zilustrowania po-
służmy się przykładem: rok zwrotnikowy trwa 
365,2422 dnia, natomiast mezoamerykański 
haab/xihuitl 2 365 dni, zatem co 365 dni dłu-
gość trwania tego roku jest krótsza od rzeczy-
wistego cyklu astronomicznego o około 0,2422 
dnia (tak zwane „cofnięcie się kalendarza”). 
W związku z tym, haab/xihuitl będzie musiał 
zatoczyć 1508 cykli, aby powrócić do tej samej 
pozycji w roku zwrotnikowym 1507 lat zwrot-
nikowych później, ponieważ 1507 x 365,2422 
= 1508 x 365. przyjęta wartość mezoamerykań-
ska (365 dni), która stosowana jest w rachunku 
kongruencji, powoduje na przestrzeni 1507 lat 
niedokładność równą zaledwie 0,0046 dnia (ok 
6 min).
Innym istotnym elementem kalendarza 
mezoamerykańskiego jest tak zwana Długa 
Rachuba, czyli sposób liczenia czasu w dniach 
od obranej daty w przeszłości. Jej długość 
trwania wynosi 5200 „lat” (tun równych 360-
ciu dniom). Dzięki niej możliwe jest ustalenie 
czasu, w którym rozgrywały się przedstawiane 
w źródłach historycznych wydarzenia, ponie-
waż często obok odpowiedniego zapisu znaj-
duje się również podana liczba dni, która mi-
nęła od obranego „punktu zero”. Dodatkowym 
atutem wprowadzenia Długiej Rachuby do sy-
stemu kalendarzowego kultur mezoamerykań-
skich była możliwość zapisywania obserwacji 
astronomicznych w bezwzględny sposób (po-
nieważ całkowicie umownie). W Europie do-
piero w szesnastym wieku wprowadzono po-
dobny sposób liczenia czasu. Jest to tak zwany 
dzień juliański, którego wartość oznacza liczbę 
dni, które upłynęły od ustalonego momentu 
stworzenia świata. Autorem tego sposobu 
określania czasu był Joseph Scaliger.
Na obszarze mezoameryki funk-
cjonowały różne cykle kalendarzowe, 
np. wspomniany już wcześniej cykl xihuitl (365 
dni), tun (360-dni), 364-dniowy rok, składa-
jący się z trzynastu 28-dniowych miesięcy oraz 
584-dniowy cykl wenusjański. Jednakże naj-
większe znaczenie miał 260-dniowy tzolkin/to-
nalpohualli. Tzolkin/tonalpohualli jest najbardziej 
rozpowszechnionym cyklem kalendarzowym 
na obszarze Ameryki Środkowej, nazywany jest 
często kalendarzem wróżebnym lub obrzędo-
wym. Składa się on z dwóch mniejszych cy-
kli: pierwszy zapisywany jest za pomocą trzy-
nastu liczb, drugi dwudziestoma nazwami. te 
dwa cykle stają się kongruentne, czyli powta-
rzają się w takiej samej konfiguracji liczbowo-
-nazwowej, co 260 dni. 
Drugim ważnym okresem, obok 260-dnio-
wego tzolkin/tonalpohualli, był 365-dniowy xi-
huitl/haab. Składał się on z osiemnastu 20-dnio-
wych miesięcy, dających w sumie 360 dni 
i kończył pięciodniowym „miesiącem”, two-
rząc tym samym rok 365-dniowy. Xihuitl/haab 
składający się z 365 dni i okres 260-dniowy są 
kongruentne co 52 lata (a dokładniej co 52 xi-
huitl/haab), a ich działanie można porównać 
do działania kół zębatych w mechanizmie ze-
gara. Równe 52 cykle xihuitl odpowiadają 73 
równym cyklom tonalpohualli. Wyrównanie, 
czyli owa kongruencja, była hucznie świę-
towana na całym obszarze mezoameryki, 
a jej obchody nazywane były Ceremonią 
Nowego Ognia, ponieważ w tym czasie wyga-
szano wszystkie palące się ogniska i cały ogień, 
a następnie kapłan własnoręcznie niecił nowy, 
który był roznoszony do każdej świątyni, z któ-
rej ludzie zabierali go do swoich domów. 
Nierówność tych dwóch cykli była istotna 
w przypadku tak zwanego „nośnika roku”, czyli 
nazwy dnia z kalendarza 260-dniowego, któ-
rym był nazywany każdy kolejny rok składa-
jący się z 365 dni podczas 52-letniego cyklu. 
Zawsze funkcjonowały cztery nazwy ozna-
czone liczbami od 1 do 13 i były one zależne 
od kanonicznego ustawienia kalendarzy wzglę-
dem siebie. By zilustrować to przykładem, za-
łóżmy, że dzień 20-tititl w xihuitl wypada dnia 
1-tochtli w cyklu tonalpohualli. 365 dni póź-
niej, ten sam dzień, 20-tititl wypadnie w to-
nalpohualli w dniu nazywanym 2-Acatl, ponie-
waż 260-dniowy cykl jest o 105 dni krótszy niż 
365-dniowy. W związku z tym, tylko cztery na-
zwy z 20-dniowego małego cyklu mogą być 
również nazwami lat cyklów xihuitl.105 równa 
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się czterem pełnym cyklom 20-dniowym (plus 
pięć dni) i przez to, w tym cyklu związanym 
z nazwami dni, przesunięcie odbywa się sko-
kowo o pięć dni. Kontynuując, zauważymy, że 
ciąg w omawiany przypadku przybierze na-
stępującą postać: 1-tochtli, 2-Acatl, 3-Etznab, 
4-Calli, 5-tochtli, 6-Acatl, 7-Etznab, 8-Calli, 
9-tochtli, 10-Acatl, 11-Etznab, 12-Calli, … , 
12-Etznab, 13-Calli. Dana wartość liczbowa po-
łączona z tą samą nazwą powtarza się co 52 lata, 
lecz bez innych odniesień nie można stwier-
dzić, o który cykl autorowi zapisu chodziło. Jest 
to jeden z poważniejszych problemów, jaki na-
potykają dzisiaj naukowcy zajmujący się daw-
nymi kulturami mezoamerykańskimi i ustala-
jący chronologię wydarzeń historycznych tego 
regionu. 
przedostatnim z omawianych tutaj cykli bę-
dzie 584-dniowy cykl wenusjański, czyli zaokrą-
glona średnia miara cyklu planety Wenus, waha-
jąca się pomiędzy (około) 579-cioma, a 588-ioma 
dniami. Cykl wenusjański również jest zbieżny 
z dwoma poprzednimi cyklami: 260-dniowym 
i 365-dniowym. Kongruencja taka zdarza się 
raz na 104 lata (tzn. xihuitl): 146 x 260 = 104 x 
365 = 65 x 584. W tym czasie urządzane były 
większe Ceremonie Nowego Ognia, zwane 
huehuetiliztli.
Dodatkowo, w prezentowanym państwu 
artykule opisywane są tak zwane ery azteckie, 
trwające 1040 lat każda, i których zgodnie z az-
tecką kosmologią było pięć w przeciągu 5200 
lat, to znaczy od momentu rozpoczęcia liczenia 
Długiej Rachuby do jej zakończenia. Nazywa 
się je również słońcami i dla odróżnienia od 
obiektu astronomicznego nazwy er zapisywane 
są w naszym czasopiśmie małą literą. przyjęte 
nazwy dla kolejnych słońc w azteckiej kosmo-
logii to: 4-Ocelotl, 4-Ehecatl, 4-Quiahuitl, 4-Atl 
i 4-Ollin. Wszystkie one widnieją na Piedra del Sol 
w centralnej części kamienia. 4-Ollin jest ostat-
nią epoką, w której aktualnie żyjemy, i która za-
kończy się w 2078 roku.
Nie uprzedzając jednak szczegółowego 
opisu znaków wyrytych na Piedra del Sol oraz 
tego, w jakie sposób azteccy kapłani zbudo-
wali system religijny, którego doktryna kos-
mologiczna związana była ściśle ze zjawiskiem 
zaćmień i obserwacjami astronomicznymi, od-
dajemy głos profesorowi Arnoldowi Lebeufowi.
dAriusz NiezgodA
 » przypisy:
1. Oczywiście zapis ten zmieniał się w czasie i różnił na 
poszczególnych obszarach geograficznych.  Na przy-
kład, na terenach meksyku Środkowego, zajmowane-
go później przez Azteków, zamiast kreski stosowano 
pięć blisko położonych kropek. Dla uproszczenia 
w niniejszym wstępie zostanie omówiony jedynie 
standardowy mezoamerykański sposób przedsta-
wiania liczb.
2. W tradycji majańskiej i nahuatlańskiej występują 
zbieżne pojęcia odpowiadające tym samym rachu-
bom czasu, odpowiednio: majański tzolkin to nahu-
atlański tonalpohualli, a majański haab to nahuatlański 
xihuitl.
 » bibliogrAfiA:
boone elizabeth hill, 2007: Cycles of  Time and Meaning 
in the Mexican Books of  Fate, university of  texas press, 
Austin.
bowDitch charles p., 1910: The Numeration, Calendar System 
and Astronomical Knowledge of  the Mayas, Cambridge uni-
versity press, Cambridge.
lebeuf arnolD, 2009: 4-Ollin, the Aztec Creation of  a Fifth 
Sun, w: BAR International Series 1896, pod red. peper-
straete Sylvie, Oxford.
teDlock Dennis, 2007: Popol Vuh. Księga Majów. O 
początkach życia oraz chwale bogów i władców, tłum. 
z ang. Szybilska Izabela, Wydawnictwo Helion, Gliwice.
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Herman Beyer uległ pokusie zmierze-nia się z zagadką Piedra del Sol 1 z całą świadomością niebezpieczeństwa, ja-
kie niesie ze sobą takie wyzwanie. Ja również 
przyznaję, że podjęcie próby nowego odczyta-
nia tego budzącego respekt monumentu, który 
doczekał się już tylu komentarzy, wiąże się 
z pewnym ryzykiem. uważam jednak, że po-
dejmowanie prób nowych interpretacji służy 
nauce i mam nadzieję, że pewnego dnia wśród 
nagromadzonych odpowiedzi odnajdziemy tę 
właściwą. Jeśli o mnie chodzi, to nigdy nie pró-
bowałem świadomie „złamać” wielkiej tajem-
nicy Piedra del Sol. przedstawione tu rozwiązanie 
przyszło do mnie w najbardziej nieoczekiwany 
sposób.
Czytając artykuł Susan milbrath, w którym 
twierdzi ona, że Aztekowie obawiali się, iż ich 
świat ulegnie zniszczeniu wraz z zaćmieniem 
Słońca w dniu 4-Ollin (milbrath 1980), z czy-
stej ciekawości postanowiłem sprawdzić, kiedy 
mogłoby to nastąpić. Ku mojemu wielkiemu 
zaskoczeniu odkryłem, że taka data zaćmienia 
nie mogła się zdarzyć podczas całego panowa-
nia Azteków, poza tym, nie była możliwa przez 
okres 1040 lat, począwszy od roku 1040 n.e., 
a skończywszy na roku 2080 n.e.2. Było to dla 
mnie bardzo interesujące, ponieważ wiele źró-
deł historycznych umiejscawia początek pią-
tego słońca Azteków mniej więcej w tym cza-
sie, czyli w roku 1-tochtli (1038) albo 2-Acatl 
(1039).
Kolejnym, oczywistym w tej sytuacji kro-
kiem, było zbadanie możliwości wystąpienia 
zaćmień podczas poprzednich czterech słońc. 
Okazało się, że w trakcie poprzedniej ery 
(4-Atl) nie doszło do zaćmień od roku zero-
wego do roku 1040 n.e. Analogicznie, w ko-
lejnych trzech wielkich przedziałach czasu 
zaćmienia nie mogły wystąpić w dniach: 
4-Quiahuitl, 4-Ehecatl i 4-Ocelotl. tak więc 
pierwsze słońce zaczęło się w roku 3119 p.n.e., 
podobnie jak początek liczenia w tablicy we-
nusjańskiej3 w Kodeksie Drezdeńskim (Dresden 
Codex4). Zdecydowanie wyglądało to na zbyt 
duży zbieg okoliczności. powyższe obserwacje 
4-OLLIN
aztecka kreacJa 
piątego słońca
ARNOLD LEBEuF
„Nie będzie przesadą nazwanie monolitu znajdującego się w muzeum Narodowym najsłynniejszym i budzą-
cym najwięcej kontrowersji zabytkiem dawnej Ameryki. ponieważ ‘Aztecki  Kalendarz’ od początku uwa-
żany był za osobliwy artefakt i obiekt jedyny w swoim rodzaju, zdania na jego temat były zawsze podzielone  
i silnie zróżnicowane”.
Herman Beyer, 1921 r.
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legły u podstaw nowej propozycji odczytania 
dat zapisanych na Piedra del Sol, którą przedsta-
wiam do rozważenia moim kolegom.
mam nadzieję, że pomimo ogromnej liczby 
interpretacji kamienia5, powszechnie nazywa-
nego Piedra del Sol lub Calendario Azteca, pro-
ponowanie kolejnego rozwiązania nie będzie 
nadużyciem. Jedynym powodem, dla którego 
zdecydowałem się na publikację niniejszej hi-
potezy, dotyczącej monumentu, któremu po-
święcono tak wiele badań i burzliwych dysku-
sji, jest nadzieja na  wnikliwą i krytyczną lekturę 
ze strony moich kolegów. 
Leyenda de los Soles, Historia de los Mexicanos 
por sus pinturas, Anales de Cuauhtitlán, Historia 
Tolteca-Chichimeca, Obras históricas Fernanda Alva 
Ixtlilxochitl i kilka innych źródeł zawierają in-
formacje pokrywające się z tymi na Piedra del 
Sol odnośnie liczby i porządku kolejnych słońc 
w azteckiej kosmogonii. możliwe jest, że ta 
przekazana w źródłach religijna kosmogo-
nia, uważana za czysto mityczną, może przed-
stawiać także kosmologię – wiedzę o świecie, 
a przynajmniej jeden z jej aspektów – jej nie-
widzialną ramę, podstawowy cykl węzła orbity 
Księżyca6, pozwalający zrozumieć i opanować 
zjawisko zaćmień. Wydaje się, że kwestia  loka-
lizacji stref  zaćmień7 w 260-dniowym kalenda-
rzu jest kluczem do zrozumienia mechanizmu 
tworzenia i niszczenia kolejnych słońc w kos-
mogonii Azteków.
tzolkin i Długa rachuba: 
kalkulator węzłów orbity 
księżyca
Na początek musimy krótko  przypomnieć fun-
damentalne odkrycie Hansa Ludendorffa.
1) Ludendorff  dowiódł, że cykl 260 dni 
stanowi klucz służący do obliczania zaćmień 
(Ludendorff  1930), ponieważ 2 x 260 = 520, 
a 520 / 3 = 173,333 dni. 173,333 dni jest dłu-
gością czasu dzielącą dwa kolejne momenty 
przejścia Słońca przez węzły orbity Księżyca. 
W ten sposób dni koniunkcji Słońce-Węzeł 
będą przesuwać się o 2/3 tonalpohualli (podczas 
przejścia Słońca od jednego węzła do następ-
nego) i przez to powracać do początkowego 
punktu, po każdym trzecim ruchu.
2) Długa Rachuba jest ograniczona do sumy 
1 872 000 dni lub 5200 tun (tun wynosi 360 dni), 
czyli 13 x 20 x 20 x 18 x 20 dni. możemy za-
stanawiać się, dlaczego system dwudziestkowy 
zawiera dwa wyjątki, jeden w drugim rzędzie 
(liczba 18) i drugi w piątym (liczba 13). Było to 
niewątpliwie wykorzystywane jako najbardziej 
praktyczna arytmetyczna formuła służąca do 
obliczania liczby dni roku słonecznego, tj. (18 x 
20 = 360)8 oraz jako 260-dniowy cykl kalenda-
rzowy tzolkin (13 x 20). Ludendorff  utrzymuje, 
 ryc. 1. System Słońce-Księżyc. przejście Słońca od jednego węzła do następnego trwa 173 dni
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że okres trwania Długiej Rachuby jest przede 
wszystkim miarą przesuwania się węzła w ka-
lendarzu 260-dniowym. W rzeczy samej, ponie-
waż okres czasu pomiędzy dwoma przejściami 
Słońca przez węzły jest nieco mniejszy niż 
jedna trzecia 520 dni (173,333) i wynosi tylko 
173,31 dni. W związku z tym, okna zaćmień i 
strefy wolne od zaćmień będą bardzo powoli 
cofać się w kalendarzu. Czas trwania ery ma-
jańskiej to 13.0.0.0.0, czyli 13 x 20 x 20 x 18 
x 20 równe 5200 tun. Jest to dokładnie okres 
czasu, jaki potrzebny jest, aby węzły cofnęły się 
o jedno okrążenie w kalendarzu tzolkin i powró-
ciły na swoją pierwotną pozycję.
Z tych dwóch punktów teorii Ludendorffa 
możemy wywnioskować, że skoro Słońce 
i Księżyc mogą być zaćmione przez ±18 dni 
od węzła, to w 260 dniowym kalendarzu znaj-
dziemy trzy strefy zaćmieniowe, po 35 dni 
każda9, a pomiędzy nimi trzy równo oddalone 
strefy 52-dniowe wolne od zaćmień. Centralny 
dzień tego każdego 35-dniowego „okna” ozna-
cza dzień przejścia Słońca przez węzeł. Jeśli 
Księżyc jest tego dnia w pełni, to z pewnością 
Piedra del Sol – Aztecki Kalendarz Słoneczny
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będzie zaćmiony; jeśli natomiast podczas ko-
niunkcji10 jest w nowiu, dojdzie do zaćmienia 
Słońca. Zaćmienie w bliskim sąsiedztwie wę-
zła jest całkowite, ale im większa odległość 
od węzła, tym mniejsza będzie jego wielkość 
(tym mniejsza część zostanie zaćmiona, przyp. 
tłum.).
poza tymi trzema „oknami zaćmień”, pod-
czas trzech pośrednich 52-dniowych stref, za-
ćmienie nie może mieć miejsca, tak więc cały 
system zbudowany na trzech oknach zaćmień 
i strefach 52-dniowych wolnych od zaćmień 
stale przesuwa się wzdłuż 260-dniowego kalen-
darza dokonując jednego całkowitego obrotu 
w czasie 5200 lat. Co dwadzieścia lat cały sy-
stem przesuwa się o jeden dzień, a więc 
dany dzień w almanachu „będzie zaćmiony” 
w okresach 700 lat (35 x 20) i wolny od zaćmień 
w okresach 1040 lat (52 x 20).
ceremonia nowego ognia
Ceremonia Nowego Ognia była świętowana 
co 52 lata, w momencie zbieżności dwóch cy-
kli: 260-dniowego i 365-dniowego, i nazywała 
się toxiuhmolpilli. Jednakże wcześniej, zgod-
nie ze starszą i bardziej fundamentalną trady-
cją, ceremonie były obchodzone w odstępach 
104-letnich, w momentach, kiedy trzeci cykl, 
tzn. 584-dniowy cykl wenusjański, stawał się 
kongruentny z pierwszymi dwoma (104 x 365 
= 146 x 260 = 65 x 584). Nazywał się on hueh-
uetiliztli. Jak podaje Boturini, „przez cały okres 
trwania epoki heroicznej, kiedy światem rzą-
dzili przodkowie, a ludzkie życie było skromne, 
trwał stary okres 104 lat, który był podwójnym 
cyklem narodu tolteków” (Boturini XVIII, 
1990: 224). Okres 104 lat może być lepiej wyra-
żony jako 65 cykli wenusjańskich, nazywanych 
huehuetiliztli, co oznacza stary czas lub starożyt-
ność. Właśnie ten cykl będzie nas interesował 
przede wszystkim.
W tradycjach mezoamerykańskich stoso-
wano wiele zróżnicowanych pomiarów lat przy-
bliżonych do słonecznego roku zwrotnikowego.
1. Tun 360-dniowy.
2. Rok 364-dniowy (równy „13 x 28” 
dniom, prawdopodobnie stosowany do 
sformalizowanej rachuby księżycowej).
3. Xihuitl 365-dniowy.
4. Quasi-precyzyjny okres roku zwrotni-
kowego, uwzględniający jedną regresję 
xihuitl w roku zwrotnikowym dla dłu-
gości 1508 xihuitl, równych 1507 latom 
zwrotnikowym (Bowditch 1910).
5. ponieważ tablica wenusjańska 
w Kodeksie Drezdeńskim jest modelem 
teoretycznym, który powinien być od-
czytywany w terminach odpowiadają-
cych jednostkom roku wenusjańskiego, 
możemy sądzić, że jego twórcy zaokrą-
glili 65 naturalnych cykli Wenus do 104 
haab/xihuitl, które mogą być „rokiem” 
składającym się z 364,95 dni (Lebeuf  
1995: 211-287; Lebeuf  2003).
ryc. 2. Dni przejścia Słońca przez węzły orbity Księ-
życa umieszczone w tonalpohualli i powiązane strefy 
zaćmień
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tablica wenusJańska  
i oDchylenia węzłów orbity 
księżycoweJ
W zależności od kontekstu, należy dokonać 
przekształcenia miar; moim zdaniem, tablica 
wenusjańska w Kodeksie Drezdeńskim, skon-
struowana z fragmentów 104 haab/xihuitl dla 
65 cykli wenusjańskich, jest faktycznie tablicą 
przedstawiającą jednostki 65 cykli naturalnych 
Wenus. W dalszej części niniejszego artykułu 
będę stosował zapis „65*” i „780*”, odpowied-
nio dla okresów 65 cykli wenusjańskich (104 
„xihuitl ”) i 780 (12 x 65) cykli wenusjańskich 
(1248 „xihuitl ”).
podczas gdy Ludendorff  obliczał 5200 
tun 360-dniowych, zaokrąglając regresję wę-
zła w tzolkin/tonalpohualli dla każdego katun 
(20 x 360) do jednego dnia, w moim przekona-
niu miara jednego tun (360 dni) jest stosowaną 
w praktyce formułą arytmetyczną, która po-
winna być przekształcana w okresy xihuitl  
i naturalne cykle wenusjańskie. Stąd, przyjmę 
konwencjonalną miarę 365 dni dla roku sło-
necznego (xihuitl) i 260 dni regresji węzła, co 
każde 5200 xihuitl.
Kongruencja kalendarzowa Wenus i wę-
złów orbity Księżyca znana jest od dawna11 
i wierzę, że mezoamerykańscy astronomowie 
używali Wenus do lokalizowania na niebie wę-
zła orbity Księżyca, jako widzialnego aspektu 
niewidzialnego węzła. Jest to teza, którą broni-
łem w innej mojej pracy (Lebeuf  1995; 2003), 
i którą w tym miejscu będziemy stosować. 
W Kodeksie Drezdeńskim przedstawione są 
kanoniczne miary zaindeksowane na dzień 
1-Ahau 18 Kayab z (36 x 65*) + (4 x 65*). Jeśli 
jednak, zgodnie z kongruencją Wenus i węzła 
co 104 xihuitl, będziemy liczyć 65 naturalnych 
cykli wenusjańskich12, zamiast dopasowanych 
kanonicznych miar w liczbach całkowitych, to 
zauważymy, że 65 cykli synodycznych Wenus 
jest kongruentnych z 5,5 okresami synodycz-
nymi obrotów węzłów orbity Księżyca. ta po-
trójna koniunkcja Słońce-Wenus-Węzeł cofa 
się w  kalendarzu mexików o 5,2 dnia, co każde 
104 xihuitl 13, a xihuitl cofa się w roku zwrotni-
kowym o 24,8 dni podczas tego samego okresu. 
Suma tych dwóch cofnięć wynosi prawie 30 
stopni, to jest 1/12 część ekliptyki i dlatego 
każde dwanaście okresów 65* równa się 780*, 
tj. 1247 lat zwrotnikowych. W związku z tym, 
omawiana potrójna koniunkcja powraca do 
tego samego punktu w roku zwrotnikowym po 
ryc. 3. Diagram ukazuje powód, dlaczego okna zaćmień wynoszą 35 dni. poprzez inklinację orbity Księżyca na 
ekliptyce zaćmienia mogą występować tylko w granicach +/- 17 stopni (dni) od węzła. Im bliżej węzła, tym więk-
sza część tarczy jest zaćmiona, a im większy dystans od węzła, tym zaćmienie jest mniejsze. poza tymi granicami 
zaćmienie jest niemożliwe
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780*. W rzeczywistości figura, która nas intere-
suje nie jest koniunkcją w ścisłym tego słowa 
znaczeniu, ale regularną symetryczną figurą, 
która została przedstawiona na Ryc. 4.
Doskonała zgodność tych trzech cykli od-
powiada dokładnie latom, które znajdują po-
twierdzenie w Kodeksie Drezdeńskim i innych 
mezoamerykańskich tradycjach oraz źródłach 
kolonialnych, odnoszących się do Ceremonii 
Nowego Ognia (huehuetiliztli). Kodeks Drezdeński 
rozpoczyna rachubę Wenus w roku 3119 przed 
Chrystusem; zawiera ona trzy przedziały czasu, 
składające się z (3 x 12) lub 36 okresów 104 
„lat” (9.9.16.0.0 – 1366560 dni), doprowadzają-
cych nas do roku 623 n.e.
Jeśli założymy, że 36 formalnych okresów 
cyklów wenusjańskich (65 lat wenusjańskich 
każdy) reprezentuje trzykrotny powrót wę-
złów wokół ekliptyki systemu Węzeł-Wenus, 
to w roku 623 n.e. rozpoczyna się czwarty 
cykl (słońce) tej tradycji (systemu), zawsze 
zapisywany (indeksowany) jako dzień 1-Ahau 
18 Kayab:
 • 1-sze słońce – od 3 VIII 3119 r. p.n.e. (= 
-6.2.0 Kodeks Drezdeński) do 1873 r. p.n.e.
 • 2-gie słońce – od 5 X 1873 r. p.n.e. do 626 
r. p.n.e.
 • 3-cie słońce – od 7 XII 626 r. p.n.e. do 623 
r. n.e.
 • 4-te słońce – od 8 II 623 r. n.e.4 (9.9.9.16.0 
Kodeks Drezdeński) do 1870 r. n.e.
Jeśli przyjmiemy ten system, to jedno słońce 
(lub era) przedstawia cofnięcie tej potrójnej 
kongruencji Słońce-Wenus-Węzeł o jedno 
okrążenie na ekliptyce, które liczy 12 x 65* = 
780*. może to tłumaczyć, dlaczego majowie 
(i inne kultury przed Aztekami) deklarowali, 
że żyli podczas czwartego słońca, które po-
winno się rozpocząć w 623 roku n.e. W Kodeksie 
Drezdeńskim, począwszy od roku 623, przed-
stawiono szczegółową strukturę wewnętrzną 
ryc. 4. Symetryczny porządek Wenus, węzła i Słońca. „N” oznacza dni koniunkcji Słońce-Węzeł, które są wyko-
rzystywane do obliczeń. Dla przykładu, 19 X 1038 roku Słońce przeszło przez węzeł dnia 1-Cipactli. Co każde 104 
lata (65 cykli wenusjańskich) określona faza Wenus jest kongruentna z przejściem Słońca przez węzeł, formując ten 
regularny schemat. Wszystko to cofa się na ekliptyce o 30 stopni, co każde 104 lata zwrotnikowe, zbieżnie z sekwen-
cjami Ceremonii Nowego Ognia
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104-ech lat (65*) upływu czasu oraz ich cztery 
wielokrotności, które prowadzą do lat: 727 n.e., 
830 n.e., 934  n.e., 1038 n.e.
W takim systemie, czwarte słońce majów 
powinno zakończyć się w roku 1870 n.e., co, 
zaczynając od roku 3119 p.n.e., daje cztery razy 
po dwanaście okresów 104 xihuitl lub 4992 xi-
huitl. W celu dopełnienia 5200 xihuitl regresji 
węzła w 260-dniowym tonalpohualli, powinni-
śmy dodać kolejne dwa okresy 104-letnie lub 
dokładniej mówiąc, dwukrotnie po 65 praw-
dziwych cykli wenusjańskich po roku 1870 n.e.. 
W sumie utworzy to cykl 5200 lat, kończący się 
w roku 2078 n.e.
Zapamiętajmy osiem ważnych dat: 3119 r. 
p.n.e., 1872 r. p.n.e., 626 r. p.n.e., 623 r. n.e., 830 
r. n.e., 1038 r. n.e., 1870 r. n.e. oraz 2078 r. n.e.15.
traDycJa xochicalco                           
W mojej poprzedniej pracy proponowa-
łem sposób odczytania dat na fasadzie 
w Świątyni Quetzalcoatla (pierzastego Węża16) 
w Xochicalco (Lebeuf  1995; 2003), zgodnie 
z którym daty i wskazane odległości mogły 
oznaczać momenty przejścia Słońca przez wę-
zeł w latach: 625 p.n.e. dla 5-Calli; 623 n.e. dla 
9-Ehecatl; 830 n.e. dla 11-Ozomatli. Rok 3120 
p.n.e. został wyrażony jako okres 176 dni, od-
dzielających 9-Ehecatl od 2-Ollin, które mo-
gły przedstawiać odchylenie xihuitl podczas 
3744 xihuitl, od 3120 roku p.n.e. do roku 623 
n.e.17. W innym artykule (2003) zaznaczyłem, 
że 11-Ozomatli mógł również oznaczać mo-
ment przejścia Słońca przez węzeł w roku 
4366 p.n.e., a nawet początek innego systemu, 
który prawdopodobnie pochodził z tradycji 
teotihuacán.
poprawki do mojego artykułu z 1995 
roku zaprezentowałem w 1996 roku w Sibiu 
(SEAC Conference, Rumunia), w 2000 roku 
na Kongresie Amerykanistów w Warszawie 
i w 2003 roku na INSAp Conference 
w Oxford18. W ogólnej syntezie tych badań 
opublikowanej w Krakowie (Lebeuf  2003) za-
proponowałem przyporządkowanie dat przej-
ścia Słońca przez węzeł zawartych w napisach 
w Xochicalco następującym latom: 11-Ozomatli 
wypadałby w 4366 roku p.n.e., 13-tochtli 
w 3119 roku p.n.e., 2-Coatl w 1872 roku p.n.e., 
5-Calli w 625 roku p.n.e., 9-Ehecatl w 623 roku 
n.e., 11-Ozomatli w 830 roku n.e. Wszystkie te 
daty wyrażone w tonalpohualli są potwierdzone 
w Xochicalco w niepodważalnym kontekście 
Ceremonii Nowego Ognia. Gdyby hipotezy 
zostały potwierdzone, mielibyśmy wówczas 
w Xochicalco system podobny do tego, który 
znamy już z Kodeksu Drezdeńskiego, z zastrzeże-
niem dwóch różnic:
1) Daty są prawdziwymi momentami przej-
ścia Słońca przez węzeł, a nie ich konwencjo-
nalnymi reprezentacjami heliakalnego wschodu 
Wenus zaindeksowanymi na 1-Ahau, jak 
w Kodeksie Drezdeńskim.
2) Cały system cofa się o jeden pełny cykl 
780* lub 1247 lat zwrotnikowych. Daty na fa-
sadzie w Świątyni Quetzalcoatla wskazują, że 
ryc. 5. Regresja kongruencji Węzeł-Słońce wynosi je-
den rok zwrotnikowy na dwanaście Ceremonii Nowego 
Ognia. 12 x 65 = 780 cykli wenusjańskich lub 1247 lat 
zwrotnikowych. W tym samym okresie regresja w tonal-
pohualli wynosi 62 dni
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podstawą całej chronologicznej kalkulacji (wy-
liczenia) był 4366 rok p.n.e., tj. 1247 lat przed 
3119 rokiem p.n.e. z Kodeku Drezdeńskiego, 
w którym przejście Słońca przez węzeł wypa-
dało dnia 11-Ozomatli, i kolejno w seriach po 
780*:
18 I 4366 r. p.n.e. – 11-Ozomatli,
17 I 3119 r. p.n.e. – 13-tochtli,
17 I 1872 r. p.n.e. – 2-Coatl,
18 I 625 r. p.n.e. – 5-Calli,
20 I 623 r. n.e. – 9-Ehecatl;
do których powinny być dodane dwa okresy 65 
cykli wenusjańskich, w celu uzupełnienia cyklu 
5200 xihuitl. Doprowadza nas to do drugiego 
Ozomatli, 5200 xihuitl później, w 19 XI 830 n.e. 
– 11-Ozomatli19.
rekapitulacJa
Zgodnie z proponowaną tu metodą (dla sy-
stemów używanych przed aztecką reformą), 
uwzględniającą strukturę tablic wenusjań-
skich w Kodeksie Drezdeńskim i inskrypcje 
w Xochicalco, otrzymujemy 5200 „xihuitl” po-
dzielonych na cztery okresy 780* plus dwa 
okresy 65*. Słowo „xihuitl” napisałem w cudzy-
słowie, ponieważ faktycznie wynosi on (5200 x 
365) – 260 dni, czyli 5200 x 364,95 dni.
Kodeks Drezdeński zawiera teoretyczny i kon-
wencjonalny model cykli z tablicy wenusjań-
skiej, zaindeksowanej niezmiennie na dzień 
1-Ahau 18 Kayab, dla heliakalnego wschodu, 
bez noty o odchyleniu węzłów w xihuitl oraz 
roku zwrotnikowym.
tradycja Xochicalco prezentuje te same 
ogólne struktury, lecz z dwoma istotnymi 
różnicami:
1) tradycja Xochicalco bierze pod uwagę 
odchylenia od potrójnej koniunkcji Słońce-
Wenus-Węzeł w kalendarzu mezoamerykań-
skim, jak również odchylenia tego kalendarza 
w roku zwrotnikowym. Oznacza tym samym 
pozycje Słońca na węźle seriami 4 x 780 plus 
2 x 65 oraz pozwala śledzić i obliczać odchy-
lenia węzła, jak również lokalizować je w xi-
huitl i roku zwrotnikowym (Lebeuf  1995; 
2003). Inskrypcje w Xochicalco sygnalizują 
te same okresy i odległości, jak te w Kodeksie 
Drezdeńskim dla przejść Słońca przez węzeł, ale 
zgodnie z jego realną pozycją z punktu widze-
nia obserwacji. Etapy 65* i 780* są identyczne 
w obu tradycjach, także rok 623 n.e. odgrywa 
znaczącą rolę w każdej z nich – w Xochicalco 
poprzez datę 9-Ehecatl, którą ustaliłem jako 
ekwiwalent 20 stycznia 623 roku n.e.20, oraz 
punkt odniesienia dla przyszłych obliczeń. 
przemawia za tym szczególna rola tej daty na 
omawianym stanowisku.
2) 5200 xihuitl kompletnego systemu roz-
poczyna się w Xochicalco 780* cykli (1247 
lat zwrotnikowych) przed podstawową datą 
w Kodeksie Drezdeńskim. Ważną datą 
w Xochicalco jest 11-Ozomatli roku 830 n.e., 
czyli 2 x 65* po 9-Ehecatl roku 623 n.e. Jeśli te 
dwa okresy 65 cykli wenusjańskich reprezentują 
ryc. 6. System czterech słońc modelu poprzedzają-
cego aztecką reformę. Okres trwania jednego słońca 
wynosi 12 x 65 cykli Wenus (780*, tj. 1247 lat zwrot-
nikowych). Regresja koniunkcji Wenus w tonalpohualli 
wynosi 62/63 dni dla każdego z tych słońc, w każdym 
z nich jest dwanaście Ceremonii Nowego Ognia. Cztery 
z tych słońc plus dwa okresy 65* (11 dni) odpowiada-
ją pełnemu cyklowi regresji koniunkcji Wenus-Węzeł 
w tonalpohualli
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uzupełnienie czterech cykli 780* w celu wy-
pełnienia dużego cyklu 5200 xihuitl, możemy 
sądzić, że początek dużego cyklu był usytuo-
wany w tradycji Xochicalco 5200 xihuitl przed 
11-Ozomatli roku 830 n.e., to jest w roku 4366 
p.n.e., 1247 lat przed rozpoczęciem rachuby 
wenusjańskiej w Kodeksie Drezdeńskim. możemy 
powiedzieć, że obie tradycje przedstawiają te 
same struktury, ale są one niczym muzyczny 
akord grany w różnych oktawach (Ryc. 11).
1038/1039, 4-ollin, początek 
ery historyczneJ
przyjrzymy się teraz dacie 1038 roku n.e., czę-
sto występującej w meksykańskich źródłach 
i oznaczającej koniec czwartej wielokrotności 
szczegółowej tablicy wenusjańskiej w Kodeksie 
Drezdeńskim21 po dniu 9.9.9.16.0, w roku 623 
n.e. Ryszard tomicki wskazuje na wyraźną czę-
stotliwość wzmianek w szesnastowiecznych 
źródłach, odnoszących się do lat 1038/1039, 
w relacjach dotyczących rozpalenia świętego 
ognia: „Znaczenie tych dwóch dat, 1-tochtli = 
1038 i 2-Acatl = 1039, w azteckiej chronologii, 
wymaga szczegółowych studiów”. W tym mo-
mencie wspomnimy tylko o pewnej dacie uza-
sadniającej naszą opinię:
1) michel Graulich (1987: 82-83) sygnali-
zuje, że w Historia de los Mexicanos por sus pinturas, 
gdzie została podana chronologia od początku 
aktualnej ery aż do konkwisty, koniec poprzed-
niej ery przypada na rok 1038. Daty nie są po-
dane wprost, ale „wiemy, że wyjście z Aztlán 
miało miejsce w roku 1-Krzemień [1-tochtli, 
przyp. tłum.], 130 lat po potopie; obliczenie lat, 
które upłynęły między tym momentem a przy-
byciem Hiszpanów, umiejscawia 1-Krzemień 
w roku 1168” (1987: 84, n. 22), a w związku 
z tym, 1168 minus 130 równa się 1038. Jeśli ba-
dacz ma rację, warte zanotowania jest, iż zgod-
nie z Historia de los Mexicanos…, ten sam rok, 
ryc. 7. 32 dni oddzielają moment koniunkcji Słońce-Węzeł i Słońce-Wenus. ta sytuacja powtarza się regular-
nie co każde 65 cykli Wenus. Rycina ilustruje kolejne pozycje Słońca i Wenus podczas 32 dni po dniu 9-Ehecatl 
w roku 623 n.e.
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1-tochtli (1038), nie tylko kończy poprzednią 
epokę, ale wraz z podniesieniem nieba i od-
nowieniem ziemi również zaczyna teraźniejszą. 
Następnie, „w drugim roku po potopie, który 
nazywano Acatl” – czyli można przyjąć, że cho-
dzi tu o rok 2-Acatl (1039) – bóg tezcatlipoca-
mixcoatl przygotował ucztę dla bogów: „i z tej 
okazji wziął ogień z kilku patyków, do których 
nawykli i stąd pochodzi niecenie ognia z krze-
mienia, to są patyki z sercem, i kiedy on spro-
wadził ogień, odbyła się uczta z dużą ilością 
wielkich ogni” (Icazabalceta 1886-92: III: 214-
215). uczta w tym wypadku nie jest niczym in-
nym niż pierwszym świętem „Nowego Ognia”, 
którego kosmologiczne znaczenie jest wyjaś-
nione przez michela Graulicha we wzmianko-
wanej pracy (1987: 102-103).
Jeśli przyjmiemy za prawdziwą relację, we-
dług której mexikowie przenieśli datę rytuału 
rozniecania Nowego Ognia (jak jest to sugero-
wane w Kodeksie Telleriano-Remenis), możemy są-
dzić, że w pewnym okresie ceremonia ta była 
łączona z rokiem 1-tochtli. W każdym razie, 
informacje zawarte w Historia de los Mexicanos… 
wydają się wskazywać, że z pewnego powodu 
lata 1-tochtli/2-Acatl (tj. 1038/1039) były po-
strzegane jako punkt zwrotny, od którego roz-
poczęto liczenie lat obecnej epoki.
2) Dokładnie to samo możemy zaobserwo-
wać w datach zanotowanych przez Francisco 
Chimalpahin w jego Trzeciej relacji (Chimalpahin 
Tercera relación 1965). Sławny kronikarz napisał, 
że w roku 2-Acatl (1195) (jego własna korela-
cja) mexikowie świętowali po raz trzeci ich „za-
wiązanie lat”. możemy z tego wydedukować, że 
data 2-Acatl (rok 1039) była traktowana jako 
początkowy punkt wyliczeń22.
3) Kolejną zadziwiającą zbieżność znajdu-
jemy w informacjach historycznych, dotyczą-
cych królestwa texcoco, zanotowanych przez 
Fernando de Alva Ixtlilxóchitla (1975: 415-
521). 1-tochtli jest dla kronikarza właśnie datą 
upadku tuli, pierwszego centrum cywiliza-
cji, której mieszkańcy – ci, którzy nie zginęli, 
„zaludnili wkrótce region wokół Jeziora texcoco 
i wybrzeża mórz północnych i południowych 
i wśród innych miejsc, gdzie się osiedlili, jak 
również Culhuacán, stolicę królestwa tolteków, 
tych którzy ocalili [siebie]”. Relacja ta, zawie-
rająca wiele aluzji dotyczących chronologii, 
umożliwia rekonstrukcję daty 1-tochtli, roku 
1036 (zgodnie z korelacją Ixtlilxoóchitla), jako 
początku odrodzenia tolteków, którzy „ze-
brali się razem w Culhuacán i innych częściach 
w celu budowy wielkich monumentów i re-
konstrukcji kilku innych miejsc” (Ixtlilxóchitl 
1975:424). Obecnie, korelacja zaproponowana 
przez Alvę Ixtlilxochitla różni się od ekwiwa-
lentu 1-Acatl = 1519, który podczas pierwszych 
lat konkwisty był powszechnie uważany przez 
Europejczyków jako właściwy dla Azteków. 
Jeśli obliczymy jeszcze raz jego chrześcijańskie 
daty, wynik wskazałby początek Culhuacán na 
rok 1-tochtli (1038).
Czy możliwe jest, że data występująca 
w różnych kontekstach jest śladem pewnego 
prawdziwego wydarzenia, tak ważnego, że 
Aztekowie przyjęli ją jako początek teraźniejszej 
ryc. 8. Cztery słońca z Xochicalco. podczas każdego 
Święta Nowego Ognia (104 lata) węzeł i Wenus cofa-
ją się o 5,2 dnia w tonalpohualli. to znaczy, że 50 tych 
ceremonii odpowiada derywacji 260 dni i jest to pełen 
obrót kalendarza tonalpohualli co każde 5200 lat. Sytu-
acja ta jest przedstawiona na inskrypcjach związanych 
z Ceremonią Nowego Ognia w Xochicalco
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ery lub początek prawdziwego Culhuacán, mia-
sta ich cywilizacji23?
Jesus Galino trejo (1994: 108) cytuje frag-
ment pracy Chimalpahina, w którym możemy 
znaleźć informacje dotyczące roku 1-tecpatl 
(1064): „I wtedy, dwadzieścia pięć lat minęło, 
od kiedy wielka populacja tollanu zaginęła, 
a toltekowie zostali rozproszeni”. Jeśli odej-
miemy 25 lat od roku 1064, po raz kolejny 
odnajdziemy kluczowy rok 1039. Gabriel de 
Ayala pisze: „Rok 2-Acal, 1247; w tym roku 
Aztekowie świętowali czwartą rocznicę przeby-
wania w tecpayoacán, tam też mexikowie stwo-
rzyli po raz czwarty ‘zawiązanie lat’” (Ayala 
1997: 401). to doprowadza nas jeszcze raz do 
roku 1039 jako początku rachuby. Oczywiste 
jest to, że data ta musi być ważna z innych, 
niż tylko historycznych, powodów, ponieważ 
znamy ją jako datę wyznaczającą koniec tablicy 
wenusjańskiej w Kodeksie Drezdeńskim24.
piąte słońce azteków
Jest zatem bardzo prawdopodobne, że według 
mexików potop, który zniszczył poprzednie 
słońce, 4-Atl, jest umiejscawiany w roku 1038 
n.e., czyli 1-tochtli lub 2-Acatl. Logicznie 
rzecz biorąc, jeśli słońce 4-Ollin było stwo-
rzone w roku 2-Acatl, to wcześniejsze, 4-Atl, 
zakończyło się w roku 1-tochtli, ponieważ 
zostało to zasygnalizowane w Historia de los 
Mexicanos...: „w drugim roku po powodzi, a był 
to rok Acatl, to znaczy 2-Acatl = 1039, bóg 
tezcatlipoca-mixcoatl stworzył wielką ucztę 
dla bogów”. Nowe słońce jest nazwane 4-Ollin. 
mimo, że żadne źródła nie potwierdzają jasno, 
iż Aztekowie obawiali się końca świata wraz 
z zaćmieniem w dniu 4-Ollin, propozycja Susan 
milbrath jest całkowicie akceptowalna:
1) Końcowi 52 lub 104 cykli xihuitl, jak rów-
nież końcowi świata, zazwyczaj towarzyszyły 
niesamowite zjawiska, wśród których zaćmie-
nie odgrywało wiodącą rolę. Zwłaszcza słońce 
4-Ollin (poruszenie lub trzęsienie ziemi) było 
skazane na zniknięcie podczas trzęsienia ziemi, 
apokaliptycznego zjawiska często towarzyszą-
cego zaćmieniom.
2) pewne jest, że jeśli Aztekowie byli w sta-
nie przewidzieć zaćmienia, nie powinni się oba-
wiać upadku ich świata tak szybko (podczas za-
ćmienia w dniu 4-Ollin), ponieważ, jak możemy 
zauważyć, zgodnie z właściwościami 260-dnio-
wego kalendarza, o którym była już mowa, za-
ćmienie w takim dniu nie było możliwe przez 
bardzo długi okres. Słońce nie mogło znajdo-
wać się w mniejszym dystansie niż 17 dni od 
węzła podczas dnia 4-Ollin, pomiędzy połową 
XI a końcem XXI wieku n.e. to oczywiście nie 
oznacza, że nie grożono ludności i nie organi-
zowano ofiar w celu uniknięcia rzekomego nie-
bezpieczeństwa. ponadto, gdyby ofiary okazały 
się niewystarczające, pozostawała obawa zabu-
rzenia kosmicznego ładu i przyśpieszenia przez 
bogów końca słońca – nadejścia jego końca 
przed oczekiwaną datą. 
pod koniec XI wieku Słońce przeszło przez 
węzły w dniu: 1-Cipactli, 8-miquitzli i 4-Acatl, 
tak więc dzień 4-Ollin, który jest siedemna-
stym dniem po 1-Cipactli, osiągnął postwę-
złową granicę okna zaćmień skupioną w dniu 
1-Cipactli. W związku z tym, Słońce nie mo-
gło być zaćmione w dniu 4-Ollin pomiędzy XI 
i XXI wiekiem, czyli również w okresie naj-
większego panowania Azteków.
Skoro ikonografia Piedra del Sol odnosi się do 
zaćmień, jak słusznie deklaruje Susan milbrath 
(1995; 1997), to może chodzić tu tylko o wyda-
rzenia poza okresem historycznego imperium 
mexików. Era 4-Ollin, piąte słońce Azteków, 
jest dokładnie tym okresem, w którym Słońce 
nie mogło być zaćmione w tym dniu. W ta-
kim razie możemy powiedzieć, że Aztekowie 
na własne potrzeby zbudowali kosmologiczną 
ideologię zapewniającą im bezpieczne impe-
rium na 1040 lat, podczas których ich słońce, 
słońce 4-Ollin, nie mogłoby zostać zwyciężone. 
Okres 1040 lat jest udokumentowany przez ta-
kich autorów, jak: Cristobal del Castillo, paso y 
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troncoso, Chavero, Humboldt, Leon y Gama, 
Orozco y Berra i palacios: „W tej rachubie znaj-
duje się wielki cykl 1040 lat równy dwudziestu 
mniejszym cyklom, a było to zgodne z prymi-
tywnym kalendarzem złożonym z 260 dni: 260 
x 4 = 1040”25. Wszystkie te dane, potwierdzone 
przez wiele źródeł, skłaniają nas do przyjęcia 
roku 2-Acatl jako roku 1038/40 n.e.
W roku Nowego Ognia Słońce przeszło 
przez węzeł dnia 19 IX 1038 roku. Było to wy-
darzenie o dużym znaczeniu, ponieważ dzień 
ten, czyli 13-Xochitl/1-Cipactli był ostatnim 
lub pierwszym dniem 260-dniowego tzolkin26. 
W tym czasie Wenus znajdowała się 32 dni 
przed drugą dolną koniunkcją wspomnianej 
wcześniej regularnej, symetrycznej figury, po-
wracającej co 104 lata, przypadające dokład-
nie na bardzo dobrze potwierdzone historycz-
nie daty roczne, podczas których odbywały 
się Ceremonie Nowego Ognia. trzy dni póź-
niej, dnia 22 IX roku 1038, nastąpiło zaćmie-
nie Księżyca. piętnaście dni później, podczas 
nowiu, Słońce wyszło ze strefy zaćmieniowej, 
na 17 dni od węzła, ledwie unikając ostatniej 
możliwości zaćmienia Słońca w dniu 4-Ollin. 
Księżyc był wówczas w koniunkcji, 2100460 
dnia juliańskiego27, 6 X roku 1038 lub 4-Ollin 
roku 1-tochtli, jednakże 17 dzień od węzła jest 
ekstremalną postwęzłową pozycją, dlatego też 
zaćmienie nie mogło wystąpić.
taki zbieg okoliczności zwraca naszą 
uwagę, ponieważ data ta wydaje się stanowić 
bardzo ważny rdzeń w historycznej chrono-
logii mezoameryki. przyjmijmy zatem,  że era 
aztecka rozpoczęła się w roku 2-Acatl, kiedy 
dzień 4-Ollin nie był już zagrożony zaćmie-
niem (prawdopodobnie 4-Ollin z 9 III roku 
1040 [J.D. 2100980], ze Słońcem w odległości 
+17 dni od węzła). 
Odkrycie takiej zbieżności w momencie 
wyjścia dnia 4-Ollin z okien zaćmień, dokład-
nie w roku, który jest udokumentowany przez 
wiele źródeł jako początek słońca o tej nazwie, 
musi prowadzić do sprawdzenia, czy ta sama 
sytuacja nie odnosi się do innych nazw słońc.
pięć słońc azteckieJ 
kosmologii
Skoro dzień 4-Ollin nie może być dniem za-
ćmienia w roku 1038/40 n.e., to możemy 
sprawdzić, czy przypadkiem w tym czasie po-
przednie słońce, nazywane 4-Atl, nie kończy 
biegu w przeciwstawnej sytuacji, to znaczy sy-
tuacji wejścia do niebezpiecznej strefy zaćmie-
niowej, czyli okna zaćmień, po okresie moż-
liwych 1040 lat bezpiecznych dla takiej daty. 
I rzeczywiście, mamy do czynienia z taką sytu-
acją w dniu 4-Atl roku 2-Acatl, 208 dni przed 
dniem 4-Ollin w chronologicznym kalenda-
rzu linearnym (J.D. 210098), ale 52 dni póź-
niej w tonalpohualli. tego dnia (14 VIII 1039, 
J.D. 210072) lokalizacja Słońca  wypadała na 
18 dzień od węzła, a więc była dokładnie na 
przedwęzłowej granicy. 
pamiętajmy, że zgodnie z Kodeksem 
Drezdeńskim, maksymalny dopuszczalny dystans 
pomiędzy Słońcem a węzłem, podczas którego 
może wystąpić zaćmienie, to 18 dni (Lebeuf  
2003), tak więc, począwszy od roku 1038/9, 
dzień 4-Atl wszedł w „okno zaćmieniowe” na 
pozycję przedwęzłową. Oznacza to, że „śmierć” 
słońca 4-Atl pokrywa się z „narodzinami” 
słońca 4-Ollin. możliwość, że plan taki był za-
mierzony, znajduje potwierdzenie w fakcie, iż 
pomiędzy kolejnymi datami pięciu słońc kos-
mologii Azteków odnajdujemy tę samą odle-
głość: pomiędzy 4-Ocelotl i 4-Ehecatl liczymy 
52 dni, tak samo jak pomiędzy 4-Ollin i 4-Atl28. 
Oczywiste jest więc, że data wolna od zaćmień 
podczas 5200 / 260 x 52 lub 1040 xihuitl, roz-
poczynająca słońce 4-Atl, zlokalizowana jest 
na początku ery chrześcijańskiej. I rzeczywiście, 
w dniu 4-Atl roku 2-Acatl, który odpowiada 
dacie 7 stycznia pierwszego roku naszej ery 
(J.D. 1721432), to jest 379548 dni przed roz-
poczęciem ery 4-Ollin, obserwujemy podobne 
lub prawie identyczne warunki dla Wenus i wę-
zła, to jest węzeł 18 i Wenus -79, jak pomiędzy 
ich pozycjami w dniu 4-Ollin w roku 1038 ze 
Słońcem 17 dni od węzła i Wenus -79.
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te fakty nie mogą być przypadkowe, po-
nieważ zgodnie z aztecką kosmologią w latach 
1038/1039 skończyły się cztery poprzednie ery 
i jeśli odejmiemy cztery razy 1040 xihuitl, do-
trzemy do roku 3119/20 p.n.e., dokładnie tego, 
w którym rozpoczyna się także tablica wenu-
sjańska w Kodeksie Drezdeńskim, to jest 6.2.0 
przed 4-Ahau 18 Kayab, 0.0.0.0.0, czyli mo-
mentu rozpoczęcia Długiej Rachuby29. Wydaje 
się, że wszystko to wskazuje na unikalną trady-
cję z kilkoma tylko mało znaczącymi różnicami 
w wewnętrznej strukturze. przekonywujący 
jest zwłaszcza fakt, że dokładnie taki sam po-
rządek odnajdujemy w dokumentach źródło-
wych: 4-Ocelotl, 4-Ehecatl, 4-Quiahuitl, 4-Atl 
i 4-Ollin.
Na początku pierwszego słońca, 4-Ocelotl 
roku 2-Acatl dnia 22 VII 3119 roku p.n.e., 
Słońce znajdowało się na +16 dniu węzła; 1040 
lat później, dzień 4-Ehecatl był na +15 dniu 
węzła. Otrzymujemy w ten sposób następu-
jące pozycje:
 • 4-Ocelotl, roku 2-Acatl, 22 VII 3119 r. p.n.e., 
Słońce-Węzeł +16; Wenus 156;
 • 4-Ehecatl, roku 2-Acatl, 22 IX 2080 r. p.n.e., 
Słońce-Węzeł +15; Wenus 155;
 • 4-Quiahuitl;
 • 4-Atl, roku 2-Acatl, 7 I 1 r. n.e., Słońce-
Węzeł +18; Wenus -79;
 • 4-Ollin, roku 2-Acatl, 9 III 1040 r. n.e., 
Słońce-Węzeł +17; Wenus -79;
W czterech przypadkach znajdujemy Słońce 
na postwęzłowej ekstremalnej pozycji i do-
cieramy do wyjścia z każdej niebezpiecznej 
strefy zaćmieniowej, w której w każdym z wy-
żej wymienionych dni zaćmienie nie jest moż-
liwe. pomiędzy dwoma parami dat: 4-Ocelotl 
i 4-Ehecatl oraz 4-Atl i 4-Ollin obserwu-
jemy paralelizm odpowiednich pozycji węzła 
i Wenus.
pominąłem dzień 4-Quiahuitl, ponieważ 
data ta jest nieregularna i problematyczna. 
4-Quiahutl prezentuje odstępstwo od tego lo-
gicznego systemu. można by przypuszczać 
nieporozumienie lub brak spójności w źród-
łach. Jednak nawet gdyby założyć możliwość 
wystąpienia pomyłek w Annales de Cuauhitlan, 
Leyenda de los Soles i innych źródłach napisanych 
w okresie kolonialnym, to takich argumen-
tów nie można już zastosować do niektórych 
z wielu ważnych kamiennych monumentów 
tenochtitlán, na przykład Piedra del Sol i innych, 
na których ta data występuje.
Jeśli będziemy przesuwać się systematycz-
nie o 379548 dni (równych 1040 xihuitl minus 
52 dni) od początkowego dnia 4-Ocelotl, uzy-
skamy następujące daty i konfiguracje:
 • 4-Ocelotl, roku 2-Acatl, 22 VII 3119 r. p.n.e. 
Słońce-Węzeł +16; Wenus +156
 • 4-Ehecatl, roku 2-Acatl, 22 IX 2080 r. p.n.e., 
Słońce-Węzeł +15, Wenus +155
 • 4-Itzcuintli, roku 2-Acatl, 21 XI 1041 r. 
p.n.e., Słońce-Węzeł +14, Wenus +155
 • 4-tecpatli, roku 1-tochtli, 22 I 1 r. p.n.e., 
Słonce-Węzeł +13, Wenus +154
 • 4-miquiztli, roku 1-tochtli, 24 III 1039 r. 
n.e., Słońce-Węzeł +13, Wenus +154
 • 4-Ocelotl, roku 1-tochtli, 23 V 2078 r. n.e., 
Słońce-Węzeł +12, Wenus +153
teraz, jeśli policzymy wstecz, ale zaczynając 
od dnia 4-Ollin roku 2-Acatl 1040 n.e., otrzy-
mamy serię:
 • 4-Ollin, roku 2-Acatl, 9 III 1040 r. n.e., 
Słońce-Węzeł +17; Wenus -79
 • 4-Atl, roku 2-Acatl, 7 I 1 r. n.e., Słońce-
Węzeł +18; Wenus -79
 • 4-Cipactli, roku 3-tecpatl, 7 XI 1040 r. 
p.n.e., Słońce-Węzeł +19; Wenus -78
 • 4-Acatl, roku 3-tecpatl, 8 IX 2079 r. p.n.e., 
Słońce-Węzeł +20; Wenus -78
 • 4-Coatl, roku 3-tecpatl, 8 VII 3118 r. p.n.e., 
Słońce-Węzeł +21; Wenus -77
taki regularny postęp co 379548 dni byłby 
idealny, ale powtórzmy jeszcze raz: niezależnie 
od wyboru punktu początkowego, w momen-
cie dotarcia do roku 1040 p.n.e., otrzymujemy 
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daty, które oddalają się od tych, które znamy 
z azteckiej tradycji i zabytków. przede wszystkim, 
możemy zaobserwować, że dzień 4-Quiahuitl 
jest pierwszym odbiegającym od logiki tego sy-
stemu – data ta nie pojawia się. Również dwie 
kolejne daty różnią się od udokumentowanych: 
4-Ocelotl i 4-Ehecatl w pierwszym przypadku, 
4-Atl i 4-Ollin w drugim, zgodnie z różnymi 
punktami wyjścia, które obraliśmy.
możemy wyjaśnić powód, dlaczego dwie 
daty, 4-tecpatl i 4-Cipactli w jednym przy-
padku oraz 4-Acatl i 4-Coatl w drugim, które 
pasowałyby do naszej próby regularnego po-
stępu, zostały odrzucone. Stało się tak, ponie-
waż daty te zmieniły położenie w xihuitl z roku 
2-Acatl na lata 1-tochtli i 3-tecpatl. Wydaje 
się, że takie daty roczne były nie do przyję-
cia z powodów ideologicznych – dla obcho-
dów Ceremonii Nowego Ognia i początku ich 
„wieków” myśl aztecka akceptowała jedynie lata 
2-Acatl. Zatem konieczne było zrobienie po-
prawek lub przeniesienie tych czterech dat tak, 
by znalazły się w roku 2-Acatl. ponadto, wy-
daje się, że z oficjalnych, estetycznych powo-
dów, wszystkie nazwy dni miały być indekso-
wane jako liczba cztery. W konsekwencji tych 
manipulacji, zamiast regularnego ułożenia 
w 52-dniowych dystansach, pięć dat jest roz-
mieszczonych w tzolkin nierówno.
W przypadku spełnienia trzech restrykcyj-
nych warunków, tj.:
1. najlepszej możliwej postwęzłowej pozycji 
Słońca najbliżej +18 węzła,
2. roku 2-Acatl,
3. dnia indeksowanego numerem „4”,
jedynymi formalnymi możliwościami byłyby te 
umieszczone w tabeli 1.
Bardzo łatwo możemy zrozumieć po-
wód, dlaczego daty 4-Ocelotl, 4-Ehecatl, 4-Atl 
i 4-Ollin były wybrane przez Azteków jako ich 
najlepsze odpowiedzi na narzucone warunki. 
Niemniej jednak, dzień 4-Quiahuitl wciąż 
opiera się logicznym wyjaśnieniom.
Dzień 4-Cipatli mógłby być doskonały, ze 
Słońcem na +19 od węzła, ale niestety, pierw-
szy 4-Cipatli wypada w roku 1-tochtli, a drugi, 
520 dni później, w roku 3-tecpatl. Lata te mu-
siały być wykluczone przez Azteków, ponie-
waż jedynymi akceptowalnymi z rytualnych 
i ideologicznych powodów były lata 2-Acatl. 
Jeśli zgodzimy się z logiką niezbędnych ogra-
niczeń do dni indeksowanych z liczbą „4” i ro-
kiem 2-Acatl oraz będziemy powiększać mar-
gines postwęzłowej pozycji Słońca, otrzymamy 
tylko dwie pozycje:
 • 4-Itzcuintli, roku 2-Acatl, J.D. 1341533, 
z węzłem na +14;
 • 4-Quiahuitl, roku 2-Acatl, J.D. 1341702, 
z węzłem na +10.
Data gregoriańska nazwa Dnia w tzolkin rok Dystans słońce-węzeł
9 VII 3119 r. p.n.e. 4-Cipactli 2-Acatl +3
22 VII 3119 r. p.n.e. 4-Ocelotl 2-Acatl +16
7 I 3118 r. p.n.e. 4-Calli 2-Acatl +12
9 IX 2080 r. p.n.e. 4-Atl 2-Acatl +2
22 I X 2080 r. p.n.e. 4-Ehecatl 2-Acatl +15
10 III 2079 r. p.n.e. 4-Ozomatli 2-Acatl +11
8 XI 1041 r. p.n.e. 4-Ollin 2-Acatl +1
21 XI 1041 r. p.n.e. 4-Itzcuintli 2-Acatl +14
9 V 1040 r. p.n.e. 4-Quiahuitl 2-Acatl +10
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musimy podkreślić, że obie daty są raczej 
nieodpowiednie, biorąc pod uwagę, że gra-
nica zaćmienia znajduje się na +17/18 węzła. 
Gdyby, nie mając lepszych opcji, przyjąć któ-
rąś z nich, najlepsza byłaby 4-Itzcuintli z dy-
stansem od węzła +14 dni. Dlaczego zatem 
została ona wykluczona na rzecz 4-Quiahuitl, 
która znajduje się tylko dziesięć dni od wę-
zła? pytanie wydaje się trudne, ale faktem jest, 
że taka alternatywa została zachowana w kos-
mologii Azteków. Co mogło być powodem 
tak dziwnego wyboru 4-Quiahuitl? przyczyna 
miała prawdopodobnie charakter rytualny, za-
pewne przyjęcie 4-Itzcuintli nie było możliwe 
z powodów symbolicznych. Wykluczenie dnia 
Itzcuintli ze świętowania narodzin nowego 
słońca, byłoby dość oczywiste, ponieważ odro-
dzenie słońca po śmierci tego, które je poprze-
dzało, jest zawsze znakiem życia, odnowy, no-
wego początku. tymczasem Itzcuintli znaczy 
„pies” – zwierzę symbolicznie silnie związane ze 
śmiercią, towarzyszące poległym wojownikom 
i zmarłym w przejściu do innego świata. pies 
ma symboliczny związek z końcami cyklów, ze 
śmiercią słońca, nocą lub z podziemnym słoń-
cem, z bliźniakami i potworami, z czarami, cho-
robami, cudzołóstwem oraz Księżycem (Garza 
1997: 112-133). Cytując za Beyerem, „tłumacz 
Kodeksu Tellariano-Remensis (folio 20) powiedział, 
że słońce wpada do krainy śmierci; dlatego 
szczególny dysk ciemnych piór noszonych 
przez Xolotla na jego plecach, na stronie 76 
Kodeksu Nuttall, możemy rozumieć jako obraz 
nocnego słońca, słońca świata podziemnego” 
(Beyer 1965b: 440-443).
tak więc, data 4-Quiahuitl oznacza pewien 
logiczny rozłam w systemie, który w innym ra-
zie byłby niezwykle spójny. Niemniej jednak, 
jest to ciągle akceptowalna data dla postwęzło-
wej pozycji Słońca, ponieważ w podzwrotni-
kowej szerokości geograficznej zaćmienia wy-
stępujące tak daleko od węzła bywają bardzo 
małe i są ledwie zauważalne dla zwykłych lu-
dzi30. Chcemy zwrócić uwagę, że przedsta-
wione tutaj chronologiczne i logiczne następ-
stwo pięciu słońc azteckiej kosmologii znajduje 
poświadczenie w źródłach historycznych i ar-
cheologicznych, co wyklucza  jakąkolwiek moż-
liwość przypadkowości liczb.
cztery małe komplementarne 
Daty
Wszystko to sprawia wrażenie dużej spójności. 
Wydaje się, że wewnętrzna logika tak skompli-
kowanego układu nie może być dziełem przy-
padku, ale owocem celowego, świadomego 
9 VII 1 r. p.n.e. 4-mazatl 2-Acatl +9
25 XII 1 r. p.n.e. 4-Cozcachauhtli 2-Acatl +5
7 I 1 r. n.e. 4-Atl 2-Acatl +18
9 IX 1039 r. n.e. 4-Cuauhtli 2-Acatl +8
25 II 1040 r. n.e. 4-Cuetzpallin 2-Acatl +4
9 III 1040 r. n.e. 4-Ollin 2-Acatl +17
tabela 1. tabela ukazuje, że z trzema ograniczeniami (rok 2-Acatl, dzień tonalpohualli zaindeksowany na „4” 
i postwęzłowa pozycja Słońca na dystansie 1040 xihuitl) najlepszymi możliwymi rozwiązaniami są: 4-Ocelotl, 4-Ehe-
catl, 4-Atl oraz 4-Ollin. Wyjątek pojawia się w 1040 roku p.n.e., kiedy 4-Itzcuintli mógł być najlepszym dniem, jednak 
został zastąpiony przez 4-Quiahuitl. Dzień Itzcuintli prawdopodobnie został wyeliminowany z powodów rytualnych 
oraz symbolicznego niedopasowania
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planu. tymczasem mamy jeszcze cztery inne 
daty o mniejszym znaczeniu, które logicznie 
rzecz biorąc – jeśli nasze założenia są dobre – 
powinny być tłumaczone w tym samym kon-
tekście, czyli biorąc pod uwagę lokalizację wę-
zła orbity księżycowej na ekliptyce i podział 
czasu w przewidywanych krokach zaćmień, 65* 
i 780*. Daty, o których mowa, to:
 • 13 Acatl znajdujący się pomiędzy ogonem 
dwóch węży, 
 • 1-tecpatl znajdujący się pomiędzy datą 
4-Ocelotl i 4-Ehecatl, 
 • 7-Ozomatli i 1-Quiahuil znajdujące się po-
między datą 4-Quiahuitl i 4-Atl.
Na początek rozważmy dwie wyróżniające 
się daty: 13-Acatl i 1-tecpatl:
 • 13-Acatl, roku 1-tochtli (J.D. 582056), 6 VII 
3120 roku p.n.e., Księżyc liczył 29 dni,   od-
ległość węzła od Słońca to -18.
 • 1-tecpatl, roku 2-Acatl (J.D. 582421), 6 VII 
3119 roku p.n.e., Słońce przeszło przez wę-
zeł (odległość Słońce-Węzeł równa 0) 
 • 4-Ocelotl roku 2-Acatl (J.D. 582437), 22 VII 
3119 roku p.n.e., Księżyc liczył 29 dni, a od-
ległość między Słońcem a węzłem to +16.
podczas pierwszej z tych dat, 13-Acatl, 
Słońce znajduje się -18 dni od węzła, to 
znaczy, że dzień 13-Acatl wchodzi w okno 
ryc. 9. Nieregularny rozkład nazw pięciu azteckich 
słońc w tonalpohualli
ryc. 10. pozycja trzech stref  zaćmieniowych w to-
nalpohualli. Zauważmy, że kiedy dzień 4-Ocelotl 
wychodzi ze stref  zaćmieniowych, to dzień 13-Acatl 
wchodzi w jedną z nich
ryc. 11. transpozycja i kongruencje systemów: Xochicalco, Kodeksu Drezdeńskiego i azteckiego
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Daty Piedra del Sol A: na tej i następnej stronie widnieją nazwy czterech słońc (4-Ollin powyżej)
zaćmieniowe po czasie wolnym od zaćmień 
podczas poprzedniego 1040-letniego okresu. 
możemy uważać, że data ta jest ostatnią z po-
przedniego cyklu 5200 xihuitl, dzielącego się 
na pięć serii po 1040 xihuitl; oznacza ona ko-
niec poprzedniego świata i absolutny początek 
teraźniejszego.
Dokładnie 365 dni później Słońce przecho-
dzi przez węzeł dnia 1-tecpatl, wskazując po-
zycję węzła w xihuitl i początek nowej ery31.
Natomiast 16 dni później, dnia 4-Ocelotl, 
Słońce znajduje się na postwęzłowej pozycji, 
wystarczająco daleko od węzła, aby zapocząt-
kować erę 4-Ocelotl, podczas której nie może 
dojść do zaćmienia w dniu o tej nazwie. to 
prawdopodobnie wskazuje, że:
1) Słońce poprzedzające słońce 4-Ocelotl 
nazywane było 13-Acatl32. Jest to data, pod-
czas której zakończyło się ostatnie słońce po-
przedniego cyklu 5200 xihuitl. pozycja tej daty 
w dekoracyjnym planie kamienia jest wielce 
wymowna, została ona wyryta pomiędzy ogo-
nami dwóch węży, w miejscu, skąd biorą swój 
początek; jest to również początek nowej se-
rii pięciu słońc. 
2) Dzień 1-tecpatl jest dokładnie dniem 
przejścia Słońca przez węzeł na początku no-
wej kosmogonii kolejnych 5200 xihuitl. trzeba 
będzie poczekać kolejne 5200 xihuitl, aby 
Słońce powróciło na węzeł dnia 1-tecpatl oraz 
znalazło się w tej samej sytuacji, jak wtedy, gdy 
słońce 4-Ocelotl rozpoczęło pierwsze słońce 
1040 xihuitl w roku 3119 p.n.e. pierwsze słońce, 
4-Ocelotl, rozpoczęło się, kiedy Słońce znaj-
dowało się na węźle dnia 1-tecpatl i zakoń-
czyło 1040 xihuitl później, kiedy przeszło przez 
węzeł dnia 1-miquiztli, po upływie 52 dni 
w tonalpohualli.
przypomina nam to o rytualnych datach na-
rodzin i śmierci Huitzilopochtli, który był awa-
tarem tezcatlipoca, postacią księżycową, ty-
grysem-pożeraczem Słońca. O tym właśnie 
informuje nas Historia de los Mexicanos por sus pin-
turas: na końcu pierwszego słońca Quetzalcoatl 
zadał mu wielki cios pałką i został on 
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zamieniony w tygrysa (czyli niebiańskiego ja-
guara, potwora zaćmień). Wydarzyło się to do-
kładnie w dniu 1-miquitzli roku 2-Acatl. Śmierć 
Huitzilopochtli-tezcatlipoca dnia 1-miquitzli 
wskazywałaby na jego śmierć 1040 xihuitl po 
jego narodzinach w dniu 1-tecepatl 3120 roku 
p.n.e., w momencie przejścia Słońca przez wę-
zeł. Słońce 4-Ocelotl umarło wtedy, umożliwia-
jąc narodziny Słońcu 4-Ehecatl. Skoro tak, to 
w zależności od kontekstu życie Huitzilopochtli 
mogło symbolizować różne okresy czasu: 
1. 208 lub 52 dni rytualnych przygotowań do 
poświęcenia reprezentującej go ofiary, 
2. 52 xihuitl minus 52 dni człowieczego życia 
przed jego śmiercią w ofierze,
3. pierwszą z serii 1040 xihuitl pomiędzy 3120 
rokiem p.n.e. i 2080 p.n.e.,
4. ostatnie 5200 xihuitl obecnego świata, który 
narodził się w momencie przejścia Słońca 
przez węzeł dnia 1-tecpatl.
W związku z tym, w kontekście podziału 
obecnego 5200 xihuitl na okresy 1040 xihuitl 
otrzymujemy:
 • pierwszy okres 1040 xihuitl (4-Ocelotl) - 
pod znakiem tezcatlipoca. Herman Beyer 
twierdził, że pierwsze słońce 4-Ocelotl 
miało dymiące zwierciadło tezcatlipoca 
umieszczone w uchu i zgodnie z tradycją 
został zmieniony w Słońce. Se hizo Sol tej 
epoki, jak wyjaśnia Historia de los Mexicanos 
por sus pinturas (Beyer 1965: 177). Warto do-
dać, że znak 1-tecpatl, który jest z nim sil-
nie związany, również zawiera zwierciadło 
tezcatlipoca.
 • Drugi okres (4-Ehecatl) – pod znakiem 
Quetzalcoatla: „kiedy minęło trzynaście 
razy pięćdziesiąt i dwa lata Quetzalcoatl 
stał się Słońcem i skończył nim być 
tezcatlipoca, ponieważ (Quetzalcoatl, 
przyp. tłum.) uderzył go wielką laską 
i wrzucił go do wody, i tam (tezcatlipoca, 
przyp. tłum.) stał się tygrysem”33.
4-Ocelotl
4-Ehecatl
4-Quiahuitl
4-Atl
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 • trzeci okres (4-Quiahuitl, z tym że Słońce 
znajdowało się wtedy na węźle 1-Ocelotl) – 
pod znakiem tezcatlipoca.
 • Czwarty okres (4-Atl, ale Słońce znajdo-
wało się wtedy na węźle 4-Ehecatl) – pod 
znakiem Quetzalcoatla.
 • piąty okres (4-Ollin lub 4-miquiztli, kolejna 
postwęzłowa pozycja okna zaćmienia na 
173 dniowym dystansie) – pod znakiem 
tezcatlipoca.
przesuwając się  regularnie co 52 dni w tonal-
pohualli, odnajdujemy na dystansie 379548 dni:
 • 1-tecpatl 2-Acatl (J.D. 582421) 6 VII 3119 
r. p.n.e., węzeł 0
 • 1-mizquiztli 2-Acatl (J.D. 961969) 6 IX 2080 
r. p.n.e., węzeł -1
 • 1-Ocelotl 2-Acatl (J.D. 341517) 5 XI 1041 r. 
p.n.e., węzeł -2
 • 1-Ehecatl1-tochtli (J.D. 1721065) 6 I 1 r. 
p.n.e., węzeł -3
Daty Piedra del Sol B: daty 13-Acatl, 1-tecpatl, 1-Quiahuitl i 7-Ozomatli
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 • 1-Itzcuintli 1-tochtli (J.D. 2100613) 8 III 
1039 r. n.e., węzeł -3
 • 1-tecpatl 1-tochtli (J.D. 2480161) 7 V 2078 
r. n.e., węzeł -4
Różnica czterech dni na dystansie Słońce-
węzeł Księżyca pomiędzy dniem 1-tecpatl na 
początku liczenia, a dniem 1-tecpatl na końcu 
jest błędem nagromadzonym w ciągu 5200 
xihuitl sformalizowanego liczenia, w którym 
przyjęto regresję 260 dni w tonalpohualli dla tego 
okresu czasu34.
Biorąc pod uwagę tę regularną zmianę er 
powiązaną z tezcatlipocą i Quetzalcoatlem 
możemy zrozumieć dlaczego moctezuma II 
Xocoyotzin mógł obawiać się przedwczesnego 
powrotu pierzastego Węża. Władca bał się, 
że wyeliminowany w roku 1038 Quetzalcoatl, 
dążąc do zemsty spowoduje koniec słońca 
Azteków i ich obecnego świata – zgodnie z az-
tecką ideologią i reformą kalendarza, znajdu-
jącego się pod podwójną opieką tezcatlipoca-
Huitzilopochtli. trzy daty:
 • 13-Acatl (koniec ostatniej wielkiej epoki 
5200 xihuitl przed 3120 rokiem p.n.e.),
 • 1-tecpatl (dzień przejścia Słońca przez wę-
zeł w 3119 roku p.n.e. na początku nowego 
„świata”),
 • 4-Ocelotl (wyjście z okna zaćmieniowego 
w tym samym roku i nazwa pierwszego 
słońca w aktualnym „świecie”),
umieszczone są w przedstawieniach ikonogra-
ficznych Piedra del Sol właśnie tam, gdzie po-
winny być, tuż obok miejsca, w którym ozna-
czono początek ruchu (przemieszczenia się) 
dwóch węży czasu. możemy dodać, że glif  usy-
tuowany przed 1-tecpatl przedstawia królew-
skie nakrycie głowy, pióropusz (copilli), bez za-
rysu twarzy oraz wolutowy znak oznaczający 
mowę. Było to często interpretowane jako oso-
bowy glif  moctezumy II. Ryszard tomicki36 
sądzi, że moctezuma użył go wyłącznie jako 
znaku jego funkcji, jako obrazu supremacji 
niebiańskiego boga na ziemi. Jednak glif  ten 
faktycznie oznacza supremację boga religii 
mexików – Ometeotla w jego kreacyjnym lub 
destrukcyjnym działaniu37. Chavero był tego 
samego zdania:
Reprezentowanie boga poprzez symbol jego 
królewskiego nakrycia głowy, pióropusz copilli 
jest potwierdzone na Piedra del Sol („Kalendarzu 
Azteckim”). Faktycznie, w górnej części, powy-
żej centralnej figury kamienia, jest wyrzeźbiona 
data Ce-tecpatl [1-tecpatl, przyp. tłum.] z to-
warzyszącym jej ogniem. [...] Seler i peńafiel 
wzięli copilli za hieroglificzny znak moctezumy. 
Jednakże copilli, stworzony w 1479 i wprowa-
dzony w 1481 roku, nie ma nic wspólnego  
z moctezumą, który rozpoczął panowanie do-
piero w 1502 roku.
(Chavero 1886:278). 
Kosmologia Nahua znajduje się na pierwszej 
stronie Kodeksu Watykańskiego. W górnej części  
malowidła odnajdujemy boga-stwórcę; bogato 
przystrojonego, w królewskim icpalli. ponad 
jego ramionami widzimy copilli władców te-
cuhtli; królewska korona znajduje się tam jako 
znak, że jest on głównym bogiem, królem bo-
gów. Interpretator nazywa tego boga-stwórcę 
Ometecuhtli, co oznacza: pan Dwa.
(Chavaro 1886: 24).
Data 1-tecpatl, miejsce i moment przejścia 
Słońca przez węzeł orbity Księżyca, oznacza 
dla 3119 roku p.n.e. siedzibę lub tron supre-
macji niewidzialnego boga, twórcy i niszczy-
ciela kolejnych światów, to samo, co przedsta-
wienie królewskiego copilli bez zarysu twarzy. 
Wolutowy znak, oznaczający mowę, symboli-
zuje działanie tego niewidzialnego boga.
Wciąż musimy jednak wyjaśnić znaczenie 
dwóch małych dat, 7-Ozomatli i 1-Quiahuitl, 
umieszczonych na naprzeciwległych pozycjach 
kamienia, pomiędzy dwoma datami 4-Quiahuitl 
i 4-Atl, dokładnie nad wężowymi głowami.
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7-ozomatli   
Na początek spróbujmy przyjrzeć się dacie 
7-Ozomatli. przypomnijmy schemat zapropo-
nowany dla inskrypcji na fasadzie Quetzalcoatla 
w Xochicalco. Widnieje na niej przedstawienie 
okresu 5200 xihuitl, trwającego od 11-Ozomatli 
roku 4366 p.n.e., aż do kolejnego (11-Ozomatli, 
przyp. tłum.) w  830 roku n.e.; 5200 xihuitl po-
dzielone jest na cztery okresy 780*, które prze-
suwając się cztery razy wokół ekliptyki, dopro-
wadzają nas do dnia 9-Ehecatl w 623 roku n.e. 
musimy dodać jeszcze dwa kroki 65* w celu 
uzupełnienia pięćdziesięciu wielkich Ceremonii 
Nowego Ognia, rozpoczynających cofnięcie 
jednego obrotu w tonalpohualli podczas 5200 
xihuitl. Wracamy tym samym do początkowej 
daty 11-Ozomatli:
 • 11-Ozomatli 4366 r. p.n.e. + (4 x 780*) = 
9-Ehecatl 623 r. n.e.
 • 9-Ehecatl 623 r. n.e. + (2 x 65*) = 
11-Ozomatli 830 r. n.e.
pomimo, że Aztekowie całkowicie zrefor-
mowali kalendarz, uważali, iż użyteczne będzie 
włączenie wiedzy nabytej w przeszłości (wielo-
krotnie przedstawiali siebie jako spadkobierców, 
potomków i kontynuatorów tolteków), jedno-
cześnie jednak robili wszystko, by odróżnić się 
od swoich poprzedników, by wierzono, że to 
oni na nowo „odkryli świat”.
Według tradycji Kodeksu Drezdeńskiego 
i Xochicalco 5200 xihuitl dzielił się na cztery 
okresy po 780* oraz dwa po 65*. Aztekowie 
postanowili wziąć tę samą długość 5200 xihuitl 
i pociąć ją na pięć równych części po 1040 xi-
huitl każda38, to jest dziesięć ceremonii 104 xi-
huitl na każde ze słońc. Jest to sposób, w jaki 
stara tradycja, tradycja Kodeksu Drezdeńskiego, 
która zaliczała sama siebie do czwartej ery 
(słońca) liczącej 1248 xihuitl, została zreformo-
wana w taki sposób, by Aztekowie mogli dekla-
rować, iż żyli w piątym słońcu, mimo że obrali 
ten sam punkt początkowy, co w majańskiej tra-
dycji, tj. rok 3119 p.n.e.
Aztekowie zapoczątkowali również inną 
zmianę: Ceremonia Nowego Ognia nie była 
nigdy więcej obchodzona w latach 1-tochtli, 
ale w późniejszych, 2-Acatl. Z powodów ideo-
logicznych Aztekowie nie chcieli być kojarzeni 
z kultami Księżyca, ściśle związanymi z latami 
tochtli i poprzednim, pokonanym porządkiem 
politycznym.
po tym przypomnieniu możemy powrócić 
do daty 7-Ozomatli. Jeśli cykl 5200 lat powrotu 
węzła w tonalpohualli był teoretycznie zakoń-
czony na dniu 1-tecpatl, 208 xihuitl wcześ-
niej, koniunkcja Słońce-Węzeł mogła wypadać 
w dniu 12-Atl i w taki sposób granicami okien 
zaćmieniowych mogły być w rzeczywisto-
ści 7-Ozomatli i 4-mazatl. Odliczając następ-
nie kolejne serie 12 x 104 xihuitl, dochodzimy 
do końca czwartego obrotu koniunkcji Słońce-
Węzeł, począwszy od 3120 roku p.n.e. Czwarta 
era majów powinna być zakończona w 1870 
roku n.e. wraz z wejściem dnia 7-Ozomatli 
w okno zaćmień.  Jeżeli chodzi o relację Słońca 
do węzła, to dzień 7-Ozomatli 1870 roku n.e.39, 
przypomina 13-Acatl w 3119 roku p.n.e. lub 
4-Ollin w roku 2078 n.e.:
 • 13-Acatl roku 1-tochtli, 6 VII 3120 r. p.n.e., 
Słońce-Węzeł -18
 • 7-Ozomatli roku 1-tochtli, 20 VI 1870 r. 
n.e., Słońce-Węzeł -22
 • 4-Ollin roku 2-Acatl, 13 X 2078 r. n.e., 
Słońce-Węzeł -19
podobnie jak rok 3120 p.n.e. zakończył 
okres 1040 xihuitl, podczas którego wystąpie-
nie zaćmienia było niemożliwe dnia 13-Actal, 
a w roku 2078 n.e. zakończył się 1040-letni 
okres, podczas którego zaćmienie nie było 
możliwe dnia 4-Ollin, tak w roku 1870 n.e. ko-
niec czwartego słońca poprzedniego systemu 
był również końcem okresu 1040 lat, pod-
czas którego zaćmienie nie było możliwe dnia 
7-Ozomatli40.
Dodatkową wskazówką, że dekoracje te są 
rozmieszczone zgodnie z tym wzorem, są dwa 
kolejne znaki kwinkunksu, które odczytuję jako 
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podwójne 104 xihuitl 41, wyryte powyżej daty 
7-Ozomatli (1870 rok n.e.), która oznacza ko-
niec czterech okresów 780* i dwa 65* przed 
końcem pełnego 5200 xihuitl w roku 2078.
Z powodu politycznej supremacji i pisania 
na nowo historii na własny użytek Aztekowie 
zagarnęli całą astronomiczną i kalendarzową 
wiedzę ich poprzedników, w szczególności 
tolteków. Jednocześnie, pomimo znaczących 
zapożyczeń od innej kultury, Aztekowie sta-
rali się przedstawiać siebie jako ludzi dysponu-
jących większą wiedzą, stojących na wyższym 
szczeblu cywilizacyjnym, toteż zdecydowali 
się na zmiany w ich własnym kalendarzu, po-
zostając w związku z poprzednią tradycją. 
Wprowadzając własne piąte słońce, po prostu 
przesunęli początek liczenia 416 xihuitl w taki 
sposób, aby mogło to pokrywać się z ich histo-
rycznym początkiem panowania. przekornie do 
Xochicalco lub Kodeksu Drezdeńskiego, tradycji 
rozpoczynających się w roku 623 n.e., rozpo-
częli liczenie od roku 1038. tym samym zapew-
nili sobie królowanie na 1040 lat, podczas któ-
rych ich słońce, słońce 4-Ollin Huitzilopochtli, 
nie mogło zostać zaćmione lub pokonane.
Jest oczywiste, że Aztekowie ustanowili po-
czątek ery 4-Ollin na rok 1038 opierając się na 
działającej wstecz kalkulacji o rodowodzie mi-
tycznym i kosmologicznym, ponieważ zgodnie 
ze źródłami, w tym czasie nie zamieszkiwali oni 
jeszcze regionu jeziora texcoco.
to samo dotyczy daty 7-Ozomatli, jednak 
obliczenia dotyczą ustalenia końca czwartego 
słońca poprzedniego systemu w 1870 roku n.e.
1-quiahuitl
Ostatnią datą, która wymagałaby wyjaśnienia, 
jest 1-Quiahuitl na przeciwległej, lewej czę-
ści kamienia. powinniśmy dostrzec tu tę samą 
logikę przedstawienia związaną z przejściem 
Słońca przez węzeł i granicami zaćmień w to-
nalpohualli w niektórych ważnych momentach 
azteckiej historii.
Słońce przeszło przez węzeł orbity 
Księżyca w dniu 1-Quiahuitl 2 IV 1196 roku, 
2157982 dnia juliańskiego. Dzień 1-Quiahuitl 
roku 2-Acatl może być ważny w historii 
Azteków jako data ich pierwszego osiedlenia 
się w rejonie jeziora. Chimalpahin informuje 
w swojej trzeciej relacji, że mexikowie świę-
towali ich trzecią Ceremonię Nowego Ognia 
w roku 1195, tak jakby ta osobliwa data 
Nowego Ognia (2-Acatl 1195/6 roku) miała 
szczególne istotne znaczenie.
Niemniej, z oczywistych względów nie mo-
żemy przyjąć takiej wersji, ponieważ mexikowie 
przybyli w region jeziora niedługo przed lub po 
tej dacie, a przedtem nie mieli takiego święta. 
Jedyną możliwą interpretacją tej pierwszej ce-
remonii jest to, że była ona już trzecią od mo-
mentu mitologicznego przybycia w 1038 roku, 
rozpoczynającego słońce 4-Ollin. Wiele źró-
deł potwierdza datę około 1195 roku jako mo-
ment osiedlenia się Azteków. Ixtlilxóchitl po-
daje, że śmierci wielkiego tlotzin w 1194 roku42 
towarzyszyły cuda na niebie, komety i zaćmie-
nia zwiastujące zły czas. po jego śmierci do-
szło do wielu wewnętrznych walk i konfliktów:
I przed jego śmiercią, pojawiły się pierwsze 
wzmianki o Aztlánecas, których my teraz na-
zywamy mexikami… kiedy ten władca zmarł, 
wybuchły wielkie zamieszki i wojny we wszyst-
kich jego królestwach walczących ze sobą (…) 
kiedy rok monarchii tenancacaltzin minął,  
a było to w roku 2-Acatl i według nas w roku 
1195 wcielenia Chrystusa, naszego pana, przy-
byli mexikowie lub lepiej Aztlános (…) Kiedy 
tenancacatzin został pokonany, i powrócił 
do swoich zwyczajów, Chichimecatl tecuhtli 
Aculhua, został wybrany pod przysięgą.
(Ixtlilxóchitl, 1975: 309, 311-312).
potwierdza to Duran:                                                                                            
W roku 1093 po narodzeniu naszego 
Odkupiciela Jezusa Chrystusa, przybyła na 
te ziemie nacja i grupa mexików, lud, który 
przybył (tak jak wszystkie inne narody, dzięki 
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którym ziemia została zaludniona) z paru ja-
skiń, których było siedem oraz z ziemi, gdzie 
żyli i którą nazywali Aztlán.
(Duran 1951: III)
Rok 2-Acatl 1195 byłby zatem tym, w któ-
rym Aztekowie osiedlili się na ziemiach, które 
później stały się centrum ich imperium. Nie by-
łoby zaskoczeniem, że takie ważne historyczne 
wydarzenie mogło zostać zaznaczone i uświę-
cone w ich kosmologii. ponadto, jeśli te dwie 
wymienione wyżej daty, umieszczone pomiędzy 
ogonami dwóch węży i odnoszące się do po-
czątku czasu, odwołują się do mitycznej prze-
szłości, to położone naprzeciw daty znajdu-
jące się na poziomie głów węży równie dobrze 
mogły odzwierciedlać kilka historycznych wy-
darzeń, niedawnych lub takich, które miały do-
piero nadejść.                                                                                      
tak byłoby w przypadku dnia 7-Ozomatli, 
który jest aluzją do majacej nadejść śmierci 
czwartego słońca w systemie stosowanym 
przed reformą oraz daty 1-Quiahuitl odnoszą-
cej się do pierwszego zajęcia terytorium przez 
Azteków i ich pierwszej Ceremonii Nowego 
Ognia.  te dwie daty są natury historycznej, stąd 
umieszczone są blisko głów węży. Ich wymiary 
są mniejsze, niż wielkość dat kosmologicznych. 
Istotne informacje odnośnie propozycji 
roku 1195 jako ważnej daty o znaczeniu ry-
tualnym i historycznym, znajdujemy analizu-
jąc ceremonie dekapitacji Coyolxauhqui, które, 
jak wiemy, były częścią ceremonii „na końcu 
wieków” (toxiuhmolpilli). Susan milbrath uważa, 
że dekapitacja Coyolxauhqui musiała nastąpić 
w dniu 20-tititl, oznaczając w ten sposób ko-
niec cyklu i początek przygotowań do kolejnej 
Ceremonii Nowego Ognia. Celem ceremonii 
byłoby symboliczne zabicie lub obcięcie głowy 
ostatniego dnia ostatniego roku 1-tochtli. 
Faktycznie, niektóre źródła wskazują na XII 
wiek jako początek kultu (Nicholson et al. 1983: 
50), do którego odnoszą się analizowane przez 
autorów znaleziska archeologiczne. Spójrzmy 
zatem na  zaćmienia Słońca lub Księżyca, które 
mogły wystąpić w tititl w roku 1-tochtli pod 
koniec XII wieku. Znajdujemy trzy zaćmienia 
Księżyca:
 • 13-Atl 1-tochtli, 13 V 1194, Księżyc 14, wę-
zeł 3, (widzialne), J.D. 2157292.
 • 8-miquiztli 1-tochtli, 6 XI 1194, Księżyc 14, 
węzeł 7, (widzialne), J.D. 2157469.
 • 13-Ocelotl 1-tochtli,  3 IV 1195, Księżyc 
15, węzeł -18, (niewidoczne), J.D. 2157617.
Zaćmienie dnia 13-Ocelotl nie było wi-
doczne, ponieważ Księżyc w pełni przeszedł 
w niewielkiej odległości poza ekstremalną gra-
nicą przedwęzłową dla zaćmień43. Oznacza to 
jednak, że dla tej epoki dzień 13-Ocelotl był 
wstąpieniem w okno zaćmieniowe. Aztekowie 
mogli więc dążyć do rytualnego usunięcia, sym-
bolizującego tę datę, Ocelotla-tygrysa, zwierzę-
cia kojarzonego z tzitzimime i tak jak on będą-
cego pożeraczem gwiazd par excellence. ponieważ 
niebezpieczeństwo pożarcia Słońca było szcze-
gólnie groźne podczas następnego zaćmienia, 
Aztekowie mogli chcieć pozbyć się Ocelotla- 
-tygrysa na przykład poprzez dekapitację jego 
teatralnej reprezentacji. Następne zaćmienie 
Słońca dnia 17 IV 1195 roku było całkowite 
na południowym Wschodzie lub Azji, ale nie-
widoczne w meksyku.
 • 1-tochtli 20 tititl roku 1-tochtli, 17 IV 
1195, Księżyc 29, węzeł -4.
Jest prawdopodobne, że dzięki dokładnym 
obserwacjom dwóch widocznych, poprzed-
nich zaćmień Księżyca zebrano dostateczną 
ilość danych, aby dokonać obliczeń, które wy-
kazałyby, że kolejne zaćmienie będzie duże, ale 
nieobserwowalne w meksyku. Ceremonia de-
kapitacji agresywnego, nowego Księżyca mo-
gła być odpowiednia do zademonstrowania siły 
nowej ideologii, nowego porządku. Zaćmienie 
nie wystąpiło, mimo iż dokładnie w tym sa-
mym miejscu horyzontu, co wschód Słońca 
i chwilę przed nim, można było zobaczyć 
wchód ostatniego cienkiego sierpa Księżyca, 
niebezpiecznie zbliżającego się do tej gwiazdy. 
30 INDIGENA 1/2012 
4-OLLIN
Wiemy, że Aztekowie robili wszystko, by za-
stąpić kulty księżycowe solarnymi. Zaćmienie 
z dnia 1-tochtli 20 tititl z pewnością mo-
gło być przewidziane dużo wcześniej. Bardzo 
się go obawiano, ponieważ wypadało ostat-
niego dnia ostatniego roku 52-letniego cyklu. 
Niemniej, nawet jeśli Aztekowie potrafili z dużą 
pewnością przewidzieć zaćmienia, to ich pry-
mitywne narzędzia nie pozwalały na precyzyjne 
ustalenie czy będzie ono widoczne w Anahuac 
czy też nie. Jedynie obserwacje dwóch poprzed-
nich zaćmień w roku 1194 n.e. i przede wszyst-
kim wiedza o postwęzłowym, niewidocznym 
zaćmieniu z dnia 3 IV 1195 roku, mogły być 
wystarczającym źródłem informacji odnośnie 
momentu pełni i nowiu Księżyca, aby stwier-
dzić czy zaćmienie Słońca dnia 17 IV 1195 
roku mogło wystąpić w ciągu dnia albo nocy, 
a w związku z tym, czy mogło być widoczne 
w Anahuac44. taka wiedza pozwalałaby na zor-
ganizowanie święta z przedstawieniem ofiary 
przebłagalnej, która poprzez dekapitację księ-
życa miałaby ochronić Słońce przed poten-
cjalnym zagrożeniem. pomyślny wynik tego 
błyskotliwie obmyślonego przedstawienia był 
z góry zagwarantowany.
Nie moglibyśmy znaleźć lepszej daty do 
inauguracji ceremonii dekapitacji cyklu niż 
1-tochtli 20 tititl 1195 roku. Warto zauwa-
żyć, że dzień ten, jako ostatni dzień ostat-
niego miesiąca ostatniego roku całego wieku, 
czyli ostatni dzień 20 tititl był doskonałym 
modelem dla wszystkich przyszłych podob-
nych ceremonii. taki wybór jest ściśle zbieżny 
z faktem, że w wyidealizowanym mitycznym 
modelu, bogini w każdej ze swych reprezenta-
cji jest dekapitowana ostatniego dnia miesiąca, 
któremu patronuje (milbrath 1995; milbrath 
1997: 195; Sahagun 1950-1982: II: 31, 155-
156). Obserwujemy ponadto, że data 17 IV 
1195 roku zgadza się z hiszpańskim objaśnie-
niem, którego znaczenie podkreśla Nicholson 
y Quinones Keber (1983:50). umiejscawia on 
dekapitację Coyolxauhqui w roku 1194, roku 
1-tochtli45, przed właściwymi ceremoniami 
Nowego Ognia, rozpoczynającymi nowy rok 
i nowy cykl, który zaczął się dla Azteków 
w roku 2-Acatl. Był to również sposób pogrze-
bania poprzedniej tradycji o charakterze lunar-
nym, związanej z latami 1-tochtli w latach 1091 
i 1195. podsumowując, zarówno stara trady-
cja, jak i „wiek”, a także rok i dzień 1-tochtli, 
wszystkie one były poddane dekapitacji 
w celu uświęcenia odnowy. Zatem następne 
pięć nemontemi byłyby dniami postu i pokuty 
przed przygotowaniami do wielkiej ceremonii 
Nowego Ognia, która w tym przypadku odby-
łaby się w nocy z 6-Acatl na 7-Ocelotl, pierw-
szego dnia Izcalli roku 2-Acatl.
Wszystko to wydaje się bardzo logiczne 
i dzięki temu możemy zrozumieć, dlaczego 
Aztekowie uważali lata 1-tochtli za mało inte-
resujące, jako „stare Księżyce”, i wprowadzili 
początek ich własnej rachuby po zniszczeniu 
starego systemu, w latach 2-Acatl. Dramat ten 
rozgrywał się rytualnie co 52 albo nawet co 
104 lata, ale prawdopodobnie także przy in-
nych okazjach w celu odświeżenia ideologii. 
możliwe, że ideologicznym podłożem stwo-
rzenia piątego słońca była dla Azteków po-
trzeba zaprezentowania siebie jako spadko-
bierców tolteków, którzy w tym czasie zniknęli 
z kart historii:
to słońce jest nazywane Cztery Ruch. my, 
którzy żyjemy dzisiaj (mamy) je, to jest nasze 
słońce, to, co jest tutaj, jest jego znaczeniem, 
ponieważ słońce wpadło w ogień w teotihuácn. 
to było właśnie prawdziwe słońce topiltzin, 
nasz syn, syn tollana, syn Quetzalcoatla. przed 
staniem się słońcem, nazywał się Nanahuatl46. 
(Leyenda… 1975: 121).
Data ich historycznego pojawienia się miała 
miejsce 156 xihuitl później, w roku 1196; by-
łaby ona zapisana na Piedra del Sol jako moment 
przejścia Słońca przez węzeł dnia 1-Quiahuitl, 
siedlisko potwora zaćmień w 1195 roku47.
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JeDność mezoamerykańskich  
traDycJi astronomicznych 
Jest bardzo prawdopodobne, że liczby 
i daty inskrypcji kalendarzowych na fasadzie 
pierzastego Węża w Xochicalco, tablicy wenu-
sjańskiej w Kodeksie Drezdeńskim i „Kamieniu 
Słonecznym” opierają się na tych samych 
ogólnych zasadach mezoamerykańskiej wie-
dzy astronomicznej i kalendarzowej. mamy 
do czynienia z jedyną w swoim rodzaju trady-
cją, zgodnie z którą oblicza się jedną regresję 
węzła co 260 dni podczas okresu 5200 xihuitl. 
Jednak ta kanoniczna miara nie jest dokładna 
i faktycznie różni się od rzeczywistości astro-
nomicznej długością czterech dni. podczas 
5200 xihuitl węzeł cofa się tylko o 256 dni 
w kalendarzu. Dla tej samej długości czasu, tra-
dycja Xochicalco implicite umiejscawia48 począ-
tek i koniec cykli na dzień 11-Ozomatli; pomię-
dzy 11-Ozomatli 4366 roku p.n.e. (węzeł +4) 
i 11-Ozomatli 830 roku n.e. (węzeł 0); pod-
czas gdy tradycja tenochtitlán umiejscawia tę 
regresję pomiędzy 1-tecpatl 3119 roku p.n.e. 
(węzeł 0) i 1-tecpatl 2079 roku n.e. (węzeł -4). 
Wydaje się, że rozkład tych dat pokazuje, w jaki 
sposób każda z tych kultur próbowała rozwią-
zać problem różnicy czy też błędu czterech dni, 
które zebrały się pomiędzy rachubą kanoniczną 
a rzeczywistością obserwowanego nieba pod-
czas 5200 xihuitl. W pierwszym przypadku roz-
poczęto liczenie z błędem czterech dni, osiąga-
jąc dokładność na końcu, natomiast w drugim 
przypadku zaczęto liczenie bez błędu, docie-
rając do końca z czterodniowym wyprzedze-
niem. Zamierzone użycie tych metod oznacza-
łoby, że byli oni w pełni świadomi rozbieżności 
pomiędzy modelem używanym, a astrono-
miczną rzeczywistością, a więc znali dokładny 
okres obrotu węzła na ekliptyce49. Jest bardzo 
prawdopodobne, że w tradycji Xochicalco li-
czono wstecz, używając kanonicznej regre-
sji 260 dni, od czasu konstrukcji stanowiska 
aż do podstawowego 11-Ozomatli z czterema 
dniami błędu. Wieki później nagromadzenie 
obserwacji pozwoliło Aztekom poprawić błąd 
i z tej przyczyny koniec poprzedniego cyklu 
5200 xihuitl zatrzymał się dnia 13-Acatl, pod-
czas gdy koniec obecnego świata 5200 xihuitl 
zatrzyma się dnia 4-Ollin, cztery dni przed osią-
gającym ponownie cel dniem 13-Atl. W każ-
dym razie, prostota tego równania wydaje sie 
zupełnym przeciwieństwem sztuki zatajania ich 
głębokiego i okultystycznego zainteresowania 
Księżycem.
kilka elementów 
DekoracyJnych i pamięć  
o przeszłości
Nie pretendując do przeanalizowania tutaj 
wszystkich elementów dekoracji Piedra del Sol, 
dobrze byłoby zastanowić się nad zapewne nie-
przypadkową kompozycją znaków i liczb. Jeśli 
rozpatrzymy znaki znane jako „krople krwi”, 
zauważymy, że prezentują one ponownie te 
same struktury, o których była mowa powyżej: 
cztery grupy „3 x 4”; dla każdej ćwiartki liczą-
cej dwanaście znaków, co razem daje 48 „kro-
pli krwi”. układ ten dokładnie odzwierciedla 
model proponowany tutaj dla czterech słońc 
kosmologii poprzedzającej reformy Azteków. 
„Krople krwi” mogą być interpretowane jedy-
nie w kategorii „ofiary”, gdzie każdy z tych zna-
ków oznaczał jedną Ceremonię Nowego Ognia. 
Jednak w dalszym ciągu brakowało dwóch 
z nich w celu skompletowania pełnej regresji 
pięćdziesięciu ceremonii. Znajdziemy je do-
dane oddzielnie w górnej części kamienia, pod 
ogonami węży. Kompozycja przybiera wów-
czas postać: (4 x 12) + 2, dokładnie taką, jak 
w naszej rekonstrukcji. W każdej z ćwiartek cy-
klu, obok węży czasu znajdują się trzy płomie-
nie, każdy oznaczony przez cztery małe paski. 
to doprowadza nas ponownie do całości rów-
nej liczbie 48. W tym przypadku nie znajdujemy 
dwóch jednostek brakujących do osiągnięcia 
50-ciu, z pewnością dlatego, że w tej serii 416 
lat, tworzących jedną jednostkę, dwie ceremo-
nie 104 lat liczyłyby pół jednostki, a jak wiemy, 
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mezoamerykańska arytmetyka nie brała pod 
uwagę ułamków. W związku z tym, możemy 
znaleźć jedynie zapis „4 x 3 x 4”, to jest 48 ta-
kich znaków. Grupy 416 lat lub 260 cykli we-
nusjańskich znane są jako kolejne ważne jed-
nostki, zwłaszcza w tablicach wenusjańskich 
w Kodeksie Drezdeńskim, gdzie znajdujemy 104 
lata pomnożone przez cztery, co daje 416 lat 
liczonych od podstawy 9.9.9.16.0 w roku 623 
n.e. i prowadzących do 1038 roku.
możemy przypuszczać, że nowa władza 
nałożyła pewien rytuał i warunki ideologiczne, 
przez co starzy kapłani stanęli twarzą w twarz 
z koniecznością opracowania nowego spo-
sobu zachowania ich starej wiedzy i tradycji. 
Stary sposób liczenia, to jest: „(4 x 12 x 104) 
+ (2 x 104)”, był zbyt wartościowy by go za-
pomnieć, toteż robili wszystko co było w ich 
mocy żeby go zachować. tworząc Piedra del 
Sol próbowali ukryć go w dyskretny sposób 
w programie dekoracyjnym. Znajduje to po-
twierdzenie w innym okręgu elementów 
dekoracyjnych zbudowanym z kwinkunksów. 
Został on wyraźnie podzielony na cztery części; 
dla każdej ćwiartki przypada po dziesięć kwin-
kunksów w jednej linii, plus dwa nad nimi, co 
daje nam całość wynoszącą: 4 x 12 = 48. Dwie 
brakujące jednostki są zaznaczone oddzielnie 
pod środkowym przedstawieniem. tak więc, 
żeby zadowolić wszystkich, opisana kompozy-
cja pięćdziesięciu kwinkunksów może być od-
czytana jako (4 x 12) + 2 lub 5 x 10. 
możemy zatem być prawie pewni, że w tym 
przypadku jeden kwinkunks oznacza okres 
104 xihuitl lub 65 cykli wenusjańskich50. Fakt, 
że Xiuhcoatl (Ognisty Wąż) jest tu powiązany 
z cyklami Ceremonii Nowego Ognia (huehueti-
liztli), a co za tym idzie z cyklami Wenus, skła-
nia nas do przemyślenia właściwej natury obu 
węży: Quetzalcoatla i Xiuhcoatla.
Opierając się na literaturze, możemy sądzić, 
że Xiuhcoatl (Ognisty Wąż) i Quetzalcoatl 
(pierzasty Wąż) różnią się między sobą 
w sposób mało istotny. Obie postacie można 
ryc. 12. (4 x 3 x 4) + 2 lub (4 x 12) + 2 „krople krwi”; (4 x 3 x 4)(4 x 12) „OGNIOWE paski”.
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traktować jako tę samą postać w dwóch róż-
nych wersjach ikonograficznych, raz pokrytą 
piórami, innym razem płomieniami. W wielu 
przypadkach ognie były interpretowane jako 
pióra lub odwrotnie; na przykład, pióra na 
wężach w Xochicalco z powodzeniem mogły 
być postrzegane jako płomienie51. W zasadzie 
oba węże na Piedra del Sol nazywamy Xiuhcoatl 
(Ognistymi Wężami), ale skoro na jednym 
z tych przedstawień z twarzy Xiuhtecuhtli wy-
łania się jako druga osobna postać Quetzalcoatl, 
to takie ujęcie tych bóstw wskazuje na róż-
nicę między nimi. Innymi słowy, jeśli dopusz-
czamy możliwość nazywania obu Xiuhcoatl, 
możemy być także upoważnieni do nazywa-
nia ich obu Quetzalcoatl. michel Graulich na-
zywa oba z nich Wężami Czasu. Alfredo López, 
który woli nazywać ich Ogniowymi Wężami 
i Wężami Światła, poinformował mnie, że 
są one innymi bytami, ale zlewają się razem 
w tlahuizcalpantecuhtli, Gwiazdę poranną52.
W każdym razie, ważne jest, że etapy po-
wiązane z Azteckim podziałem czasu na pięć 
słońc są wyraźnie zaznaczone za pomocą dat, 
podczas gdy starożytny podział na grupy 780* 
i 65* pojawia się tylko w ukryty sposób, w or-
ganizacji elementów dekoracyjnych.
nieJasności w ŹróDłach
Niestety nic nie jest doskonałe i Leyenda de los 
Soles, która ukazuje te same tradycje pięciu słońc, 
noszących te same nazwy, jak te widniejące na 
Piedra del Sol, zawiera nowy problem. Skoro 
przedstawiona tutaj hipoteza pięciu okresów 
1040 xihuitl jest do przyjęcia, trudno zrozumieć 
dlaczego autor manuskryptu z 1558 roku przy-
pisuje im inny okres trwania: 4-Ocelotl 676 lat; 
4-Ehecatl 364 lata; 4-Quiahuitl 312 lat i 4-Atl 
676 lat. prawdą jest, że 676 plus 364 daje razem 
1040. mogłoby to wskazywać na pewien rodzaj 
ryc. 13. (4 x 12) + 2 kwinkunksy.
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podobieństwa, jednak wydaje się, że liczby te 
poddano innym kombinacjom z powodów, 
których nie znam i właściwie nie mam pomy-
słu, jak to rozwiązać. moglibyśmy tłumaczyć to 
pomyleniem dwóch źródeł, dwóch odrębnych 
tradycji Nowego Ognia. u mixteków święta są 
obchodzone prawdopodobnie po osiemdzie-
sięciu xihuitl. Skoro trzynaście cykli 52 xihuitl 
daje 676 xihuitl, to trzynaście cykli osiemdzie-
sięciu xihuitl daje ponownie 1040 xihuitl.
prawdą jest, że zbiór kolonialnych źródeł, 
dotyczących przedhiszpańskich cykli kosmo-
logicznych, jest bardzo zagmatwany i pełen 
sprzeczności. W niniejszym artykule brałem 
pod uwagę jedynie informacje zapisane na 
Piedra del Sol, który jest zabytkiem przedhi-
szpańskim, gdzie nie pojawia się żadna kon-
kretna długość czasu. Niemniej, nie musimy 
robić zamieszania z powodu nie rozumienia 
pewnych elementów. Bywa, że jakiś bardzo 
niejasny fragment informacji niespodziewanie 
okazuje się logiczny i znaczący. przy okazji dys-
kusji podczas przygotowywania szkicu tego ar-
tykułu Ryszard tomicki przypomniał mi, że 
motolinia w dwudziestym ósmym rozdziale 
drugiej części jego Memoriales zgadza się z in-
nymi autorami odnośnie nazwy czterech słońc, 
ale dokonuje dosyć dziwnego zapisu mówią-
cego, że piąte z nich było nazywane 4-Acatl za-
miast 4-Ollin. Zgodnie z tym, co zostało wcześ-
niej powiedziane, era 4-Ollin rozpoczęła się 
w roku 1038/1040 ze Słońcem na +17 dni od 
węzła, ustanawiając dni przejścia słońca przez 
węzeł w tonalpohualli w dniach 13-Ahau/1- 
-Cipactli (dzień 0). W ten sposób dwa kolejne są 
nieuniknione: 8-miquiztli (dzień 86) i właśnie 
4-Acatl (dzień 173). Inaczej mówiąc,  motolinia 
usłyszał, że kiedy postwęzłowa granica wy-
pada w dniu 4-Ollin, Słońce jest na węźle dnia 
4-Acatl lub też usłyszał inne wyjaśnienie, za-
kładające wzajemną relację tych dwóch dat. 
pogubił się nieco w swoim przekazie, co nie 
ryc. 14. 5 x 10 kwinkunksów.
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dziwi zważywszy na komplikację tych obliczeń. 
Są takie zawiłe! myślę jednak, że to wyjaśnie-
nie usprawiedliwia motolinię i stanowi nowy 
element przemawiający za prezentowaną tu-
taj hipotezą. Oznacza to po prostu, że dzień 
4-Acatl był w roku 1038 n.e. na początku pią-
tego słońca, dokładnie na tej samej pozycji, co 
dzień 9-Ehecatl w 623 roku n.e. i 1-tecpatl 
w 3120 roku p.n.e.
Kolejne niejasne informacje również za-
wierają podobne elementy. Boturini w roz-
dziale XX jego Czterech wieków Świata pisze: 
„Rok 1-Acatl, Jeden trzcina, pierwszy z cyklu 
CXXX meksykańskich tabel i odpowiadający 
1519 latom od narodzenia Chrystusa, i 6718 la-
tom Stworzenia”. Daje to 5199 lat od stworze-
nia świata i Adama do narodzin Chrystusa53,  co 
w rzeczy samej Boturini potwierdza: „Sądzimy, 
że Chrystus urodził się, zgodnie z LXX, 
w roku 5199 Stworzenia i zmarł w roku 5232”. 
Wszystko jest w porządku, a rok 1519 faktycz-
nie jest rokiem 1-Acatl w tradycji tenochtitlán. 
tym samym, rok 5199 od Stworzenia jest ro-
kiem zero dla astronomów i pierwszym przed 
naszą erą dla chrześcijan oraz rokiem 2-Acatl 
dla mexików54. Jednak na stronie 246. Boturini 
komplikuje problem, pisząc: „1-tecpatl, który 
był pierwszym rokiem cyklu CI i odpowiada 
rokowi 5201 od Stworzenia i jedenastemu od 
narodzin pana”. to jest ewidentnie niespójne 
z poprzednimi twierdzeniami. Jeśli rok 5199 
wypada w 2-Acatl, rok 5201 musi być 4-Calli 
i na pewno nie może być 1-tecpatl w tej sa-
mej tradycji kalendarzowej. ponadto, jeśli zgod-
nie z jego pierwszym twierdzeniem Chrystus 
narodził się w roku 5199, jak to możliwe, że 
miał jedenaście lat dwa lata później, w 5201? 
Boturini uzasadnia drugie twierdzenie poprzez 
trik: „...i odliczając dziewięć lat w moich tab-
licach tolteckich do LXX w celu zgodności 
z indiańską chronologią…”. Jest oczywiste, że 
autor pogubił się w swoich notatkach i oblicze-
niach, w każdym razie, mówiąc o czterech wie-
kach świata (według dawnej tradycji), w rze-
czywistości przedstawia nam cenne wskazówki 
co do modelu pięciu słońc Azteków, a przede 
wszystkim o pierwszym z nich. Nie powinni-
śmy za bardzo przejmować się faktem, że we-
dług niego świat został stowrzony w roku 5200 
przed Chrystusem, w okresie czasu podobnym 
do Długiej Rachuby, o czym autor wydaje się 
w ogóle nie wiedzieć. taka informacja o po-
czątku świata powtarzana jest bowiem przez 
kilku autorów, którzy w ogóle nie znali zawiłości 
astronomii mezoamerykańskiej55. Veytia pisze:
Boturini mówi w swojej pracy, że pierwsi 
chrześcijańscy Indianie, którzy rozumieli 
wtedy dobrze ich własną chronologię i uczyli 
się naszej z ogromną ciekawością, zostawili 
nam informację, że od stworzenia Świata do 
narodzin Chrystusa, minęło pięć tysiącleci sto 
dziewięćdziesiąt dziewięć lat, co jest zgodne  
z twierdzeniem Septuaginty.
(Veytia 1944: 113)
Nie ulega wątpliwości, że niedawno 
ochrzczeni indiańscy uczeni zajmujący się chro-
nologią, mogli być zaskoczeni, dowiadując się, 
że zgodnie z Septuagintą od stworzenia Adama 
do narodzin Chrystusa (nowego Adama), li-
czono 5200 lat. Wiedzieli przecież, że był to 
czas trwania Długiej Rachuby, dawnej trady-
cji majów i, jak możemy podejrzewać, osta-
tecznego okresu ich pięciu słońc. Co ciekawe, 
Boturini zadeklarował, że pierwszą erę nazywa 
się 1-tecpatl:
pierwszą i najważniejszą z ich epok była ta,  
w której został stworzony świat, który oni umiej-
scawiali pod znakiem pierwszego roku, tecpatl, 
Jeden Krzemień, głowy ich prymitywnych lat.
(Boturini 1990:240)
to przypomina nam 1-tecpatl, znak na 
Piedra del Sol, dzień przejścia Słońca przez wę-
zeł w 3120 roku p.n.e., kiedy Słońce wycho-
dziło z okna zaćmień dnia 1-Ocelotl. Jest bar-
dzo prawdopodobne, że Boturini i motolinia 
odnosili się do tej samej tradycji, która przez 
żadnego z nich nie była dostatecznie rozu-
miana i według której nazywali ery nazwami 
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słoneczno-węzłowej koniunkcji, tak jak pro-
ponowałem dla systemu użytego w Xochicalco, 
zamiast postwęzłowej pozycji potwierdzonej 
przez aztecki system. Boturini twierdził, że 
słońce 4-Ocelotl jest nazywane 1-tecpatl, po-
dobnie jak motolinia, który słońce 4-Ollin na-
zywał 4-Acatl.
 • 3119 r. p.n.e., 4-Ocelotl węzeł 16 – 1-tecpatl 
węzeł 0
 • 1040 r. n.e., 4-Ollin węzeł 17 – 4-Acatl wę-
zeł 0
Kolejną reformą Azteków było nadawanie 
erom nazw dni niezaćmieniowych, zamiast na-
zywania ich od dni koniunkcji Słońce-Węzeł 
i całkowitych zaćmień. ponadto, Boturini do-
daje, że piąta era (nie wiemy skąd to wziął, 
skoro paragraf  tematu jest zatytułowany 
Cztery wieki Świata) miała zakończyć się w og-
niu i nosić nazwę 1-tecpatl, tak jak pierwsza 
z nich: „V i ostatnią epoką jest 1-tecpatl, Jeden 
Krzemień, będący początkiem cyklu, który 
zgodnie z opinią Indian, ma zakończyć świat 
w ogniu” (Boturini 1990:247). Oczywiste jest, 
że jeśli w systemie pięciu Słońc każde z nich 
liczy 1040 lata, to suma wynosi 5200 xihuitl  
i zgodnie z kanonicznym modelem, jeśli wę-
zeł znajdował się na 1-tecpatl na początku, 
to powróci do 1-tecpatl na końcu (zakładając 
260 dni regresji dla 5200 xihuitl). Chcielibyśmy 
wiedzieć więcej o dokumentach uwzględnio-
nych przez Boturiniego i motolinię. Zbieżne 
informacje znajdujemy zresztą u torquermady 
w jego rozdziale o pierwszym stworzeniu świata 
przez Ometecuhtli i Omecihuatl:
Oni powiedzieli, że bogini zrodziła w nie-
bie wiele dzieci i krzemienny nóż, który oni  
w ich języku nazywali tecpatl, i który zadziwiał 
wszystkich innych bogów; jej dzieci postano-
wiły wyrzucić ten nóż z nieba, i tak uczyniły, i 
zapadł się w pewnym miejscu w ziemi, nazwa-
nym Chicomoztoc, co oznacza Siedem Jaskiń,  
i 1600 bogów i bogiń wyszło z niej.
(torquemada 1969: VI: XIX)
to, co zostało tutaj opisane, dotyczy pierw-
szego stworzenia świata i bardzo możliwe, że 
centralna figura na Piedra del Sol, z krzemien-
nym nożem wystającym z ust, wcale nie przed-
stawia twarzy słońca, jak jest to często powta-
rzane, ale raczej bóstwo Omecihuatl – żeński 
aspekt Ometeotla. Wspominam tu Omecihuatl 
jedynie jako konceptualny przykład żeńskiej 
części Ometeotla. W binarnym systemie my-
ślowym i mitologii mezoamerykańskiej każdy 
koncept wyrażany jest na różnorodnych pozio-
mach ogromnej gry przeobrażeń, podobieństw 
i metamorfoz. Na różnych poziomach tekstu 
Ometeotl i Omecihuatl stają się Oxomoco 
i Cipactonal albo innymi parami symbolicznych, 
uzupełniających się, podstawowych opozycji bi-
narnych, takich jak dzień i noc, jasność i ciem-
ność, zimny i gorący, mokry i suchy itd. W kon-
kretnym przypadku zaćmień, który jest, można 
powiedzieć, problemem jasności i cienia, mo-
żemy powtórzyć za wieloma autorami, że za-
ćmione Słońce jest Słońcem nocy, martwym 
Słońcem lub Słońcem ziemi. przeciwieństwem 
jest wschodzące Słońce, Słońce nowo naro-
dzone, dzienne i pałające blaskiem. Nie jestem 
pierwszym, który zauważył w centralnej twa-
rzy „Kamiennego Słońca” kształt takiej natury. 
Już wcześniej wspominali o tym na przykład 
Carlos Navarrete i Doris Heyden56. tlaltecuhtli 
jest pożeraczem Słońca i dzięki najnowszym 
odkryciom monumentalnej reprezentacji 
tlaltecuhtli przez Jose Alvaro Barrera możemy 
potwierdzić dokładną tożsamość centralnej fi-
gury na Piedra del Sol: jest to z całą pewnością 
tlaltecuhtli, podziemne bóstwo ziemi, cienia 
i śmierci. W obu przedstawieniach odnajdu-
jemy tę samą uszną biżuterię, ten sam język 
w formie krzemiennego noża i przede wszyst-
kim te same kończyny z pazurami. W grach 
symbolicznego rezonansu, tlaltecuhtli jest ne-
gatywną formą lub siłą największego stworzy-
ciela i niszczyciela kolejnych światów, repre-
zentowaną w jego kreacyjnym aspekcie przez 
wolutowy znak mowy wypowiadany przez nie-
widzialną osobę w copilli, naprzeciwko znaku 
1-tecpatl.
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W każdym razie, jeśli moja interpretacja 
mezoamerykańskiej kosmologii jest poprawna, 
tym razem w przypadku czysto azteckiej tra-
dycji, wydaje się, że obliczenia derywacji wę-
zła orbity Księżyca w tonalpohualli oraz oblicze-
nia zaćmień służyły jako podstawa do ogólnej 
kalkulacji czasów. Stanowią one główny szkie-
let kosmologii w tenochtitlán, a także w innych 
cywilizacjach dawnego meksyku57. Fakt posia-
dania wiedzy o węźle – abstrakcyjnym geo-
metrycznym punkcie na skrzyżowaniu dwóch, 
również abstrakcyjnych, linii, gdzie dwa główne 
bóstwa, Słońce i Księżyc, mogą być zniszczone 
– ustanawiającej szczyt astronomicznej, kosmo-
logicznej i religijnej wiedzy w mezoameryce, 
może dla wielu wydawać się mało prawdopo-
dobny. Niemniej, jeżeli w istocie tak było, mo-
glibyśmy lepiej rozumieć, dlaczego wiedza ta 
była trzymana w sekrecie i przekazywana w ści-
śle dyskretny sposób. 
J.D.
Data 
gregoriańska
Data w 
 tonalpohualli
nośnik roku
Dystans 
słońce-węzeł
202716 1 XII 4159 r. p.n.e 13-Acatl 2-Acatl +17
582056 6 VII 3120 r. p.n.e. 13-Acatl 1-tochtli -18
582421 6 VII 3119 r. p.n.e. 1-tecpatl 2-Acatl 0
582437 22 VII 3119 r. p.n.e. 4-Ocelotl 2-Acatl +16
961777 15 III 2080 r. p.n.e. 4-Ocelotl 1-tochtli -19
961969 6 IX 2080 r. p.n.e. 1-miquiztli 2-Acatl -1
961985 22 IX 2080 r. p.n.e. 4-Ehecatl 2-Acatl +15
1341325 22 IV 1040 r. p.n.e. 4-Ehecatl 1-tochtli -20
1341517 5 XII 1041 r. p.n.e. 1-Ocelotl 2-Acatl -2
1341702 9 V 1040 r. p.n.e. 4-Quiahuitl 2-Acatl +10
1721042 14 XII 2 r. p.n.e. 4-Quiahuitl 1-tochtli -26
1721065 6 I 1 r. p.n.e. 1-Ehecatl 1-tochtli -3
1721432 7 I 1 r. p.n.e. 4-Atl 2-Acatl +18
2100772 14 VIII 1039 r. n.e. 4-Atl 2-Acatl -18
2100613 8 III 1039 r. p.n.e. 1-Itzcuintli 1-tochtli -3
2100980 9 III 1040 r. p.n.e. 4-Ollin 2-Acatl +17
2480320 13 X 2078 r. p.n.e. 4-Ollin 2-Acatl -19
2480161 10 X 2079 r. n.e. 1-tecpatl 1-tochtli -4
tabela 2. postwęzłowe pozycje Słońca. Wytłuszczono znane daty postwęzłowych pozycji, wychodzących z okna 
zaćmień dla pięciu er Piedra del Sol. Następna data oznacza przedwęzłową pozycję Słońca 1040 xihuitl później, to 
znaczy wejście w okno zaćmień. Natomiast trzecia data oznacza datę zaindeksowaną z numerem „1”, najbliższą ko-
niunkcji Słońce-Węzeł w czasie zmiany słońca
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koniec poprzeD-
niego cyklu 1040 
xihuitl
przeDwęzłowe 
przeJście słońca
koniunkcJa 
słońce-węzeł
postwęzłowe 
przeJście słońca
korekcJa w celu 
Dopasowania Do 
roku 2-acatl
13-Acatl 1-Tecpatl 4-Ocelotl
Rok 1-tochtli Rok 2-Acatl Rok 2-Acatl
6 VII 3120 r. p.n.e. 22 VII 3119 r. p.n.e. 22 VII 3119 r. p.n.e.
582056 582421 582437
Węzeł -18 Węzeł 0 Węzeł +16
4-Ocelotl 13-Cipactli 1-miquitzli 4-Ehecatl
Rok 1-tochtli Rok 1-tochtli Rok 2-Acatl Rok 2-Acatl
26 II 2080 r. p.n.e. 6 IX 2081 r. p.n.e. 6 IX 2080 r. p.n.e. 22 IX 2080 r. p.n.e
961777 961604 961969 961985
Węzeł -19 Węzeł -19 Węzeł -1 Węzeł +15
4-Ehecatl 13-Atl 1-Ocelotl 4-Itzcuintli 4-Quiahuitl
Rok 1-tochtli Rok 1-tochtli Rok 2-Acatl Rok 2-Acatl Rok 2-Acatl
22 IV 1041 r. p.n.e. 6 IX 1042 r. p.n.e. 5 IX 1041 r. p.n.e. 21 XI 1041 r. p.n.e. 9 V 1040 r. p.n.e.
1341325 1341152 1341517 1341533 1341702
Węzeł -20 Węzeł -20 Węzeł -2 Węzeł +14 Węzeł +10
4-Quiahuitl 13-Ollin 1-Ehecatl 4-tecpatl 4-Atl
Rok 1-tochtli Rok 13-Calli Rok 1-tochtli Rok 1-tochtli Rok 2-Acatl
14 XII 2 r. p.n.e. 6 I 2 r. p.n.e. 6 I 1 r. p.n.e. 22 I 1 r. p.n.e. 7 I 1 r. n.e.
1721042 1720700 1721065 1721081 1721432
Węzeł -26 Węzeł -21 Węzeł -3 Węzeł +13 Węzeł +18
4-Atl 13-Coatl 1-Itzcuintli 4-miquitzli 4-Ollin
Rok 2-Acatl Rok 13-Calli Rok 1-tochtli Rok 1-tochtli Rok 2-Acatl
14 VIII 1039 r. n.e. 8 III 1038 r. n.e. 8 III 1039 r. n.e. 24 III 1039 r. n.e. 9 III 1040 r. n.e.
2100772 2100248 2100613 2100629 2100980
Węzeł -18 Węzeł -22 Węzeł -4 Węzeł +13 Węzeł +17
7-Ozomatli
Rok 1-tochtli
20 VI 1870
2404234
Węzeł -22
4-Ollin 13-Acatl 1-tecpatl 4-Ocelotl
Rok 2-Acatl Rok 13-Calli Rok 1-tochtli Rok 2-Acatl
13 X 2078 r. n.e. 7 V 2077 r. n.e. 7 V 2078 r. n.e. 23 V 2078 r. n.e.
2480320 2479796 2480162 2480437
Węzeł -19 Węzeł -23 Węzeł -4 Węzeł +12
tabela 3. Odpowiedniość węzła i dat znalezionych na Piedra del Sol (meksyk-tenochtitlán). pięć er azteckiego sy-
stemu zostało wytłuszczonych: pierwszy raz na początku ery (ostatnia kolumna), drugi raz na końcu ery (pierwsza 
kolumna); cztery małe komplementarne daty Piedra del Sol są wytłuszczone i zapisane kursywą
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poDziękowania
W pracy tej zaprezentowałem część wyni-
ków moich badań w meksyku pomiędzy ro-
kiem 1993 a 2006, które mogły odbyć się 
dzięki wsparciu polskiego Komitetu Badań 
Naukowych, Centre d´Études mexicaines et 
Centraméricaines (CEmCA, Francja) oraz 
Secretaría de Relaciones Exteriores (SRE, 
meksyk). Chciałbym również podziękować 
za zainteresowanie, dyskusje, krytykę i po-
moc Jesusowi Galindo trejo, Guilhemowi 
Oliver, Yolotlowi Gonzalez, Stanisławowi 
Iwaniszewskiemu, Alfredowi Lopez Austin, 
Elżbiecie Siarkiewicz, Ryszardowi tomickiemu 
i mariuszowi Ziółkowskiemu. Jestem również 
bardzo zobowiązany Jesusowi mora, który był 
jednym z pierwszych, którzy udzielili poparcia 
mojemu pomysłowi; jego skrupulatne czyta-
nie moich notatek, pomogło mi wyeliminować 
lata chrześciJańskie xochicalco
przeJście przez węzeł 
orbity księżyca
KodeKS drezdeńSKi
heliakalny wschóD 
wenus
Piedra del Sol
koniunkcJa słonce--
węzeł i granice okien 
zaćmieniowych
4366 r. p.n.e. 11-Ozomatli
3119 r. p.n.e. 13-Tochtli 1-Ahau
- 6.2.0
13-Acatl -18
1-tecpatl 0
4-Ocelotl +16
2080 r. p.n.e. 4-Ehecatl +15
1872 r. p.n.e. 2-Coatl 1-Ahau
1040 r. p.n.e. 4-Quiahuitl +10
625 r. p.n.e. 5-Calli 1-Ahau
1 r. p.n.e. 4-Atl +18
623 r. n.e. 9-Ehecatl 1-Ahau
9.9.9.16.0
727 r. n.e. 1-Ahau
830 r. n.e. 11-Ozomatli 1-Ahau
934 r. n.e. 1-Ahau
1038 r. n.e. 1-Ahau 4-Ollin +17
1870 r. n.e. 1-Ahau 7-Ozomatli -22
2078 r. n.e. 1-Ahau 1-tecpatl -4
tAbelA 4. Lata potwierdzone w Xochicalco (przejście Słońca przez węzeł), w tablicy wenusjańskiej w Kodeksie 
Drezdeńskim (wschód heliakalny zaindeksowany na dzień 1-Ahau) oraz na Piedra del Sol (przedwęzłowe granice, 
przejście Słońca przez węzeł i postwęzłowe granice). Kursywą zapisano zrekonstruowane logiczne rozwinięcie; dla 
oznaczenia kongruencji w trzech systemach zastosowano pogrubienie. tabela pokazuje, że rok 3119 p.n.e. jest pod-
stawą w trzech systemach i ustanawia wspólną bazę. Rok 623 n.e. jest ważny w Xochicalco, jak również w Kodeksie 
Drezdeńskim (koniec trzeciego cyklu olmecko-majańskiego systemu oraz czwartego cyklu w konwencji teotihuacan-
-Xochicalco). Rok 1038 jest ważny dla Kodeksu Drezdeńskiego oraz dla tradycji tenochtitlán; oznacza koniec czwartej 
wielokrotności szczegółowej tablicy wenusjańskiej w Kodeksie Drezdeńskim i początek historycznej ery Azteków, po-
czątek piątego słońca.
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błędy. Na czas pierwszej redakcji tej pracy, od 
września roku 2001 do lutego 2002, znalazłem 
schronienie i spokój w augustiańskim zakonie 
Señor del Chalma, gdzie zaoferowano mi nie-
zrównane warunki do studiów. Za tę tak hojną 
i miłą gościnność chciałbym podziękować spo-
łeczności Augustynów w Chalma, a w szczegól-
ności ich przełożonemu, Ojcu Davidowi Ibarra 
Carrillo.
tłumaczył: dAriusz NiezgodA (konsulatacje: mirosława 
monika ster, Dagmara kubit, arnolD lebeuf). 
Składam szczególne podziękowania annie lebeuf za 
skrupulatne sprawdzenie tłumaczenia i naniesienie po-
prawek, które pozwoliły uniknąć licznych błędów. 
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 » przypisy
1. Inne popularne nazwy to: Kamienny Kalendarz, Ca-
lendario Azteca, itp. W niniejszym tłumaczeniu stoso-
wana będzie hiszpańskojęzyczna nazwa Piedra del Sol 
(Kamień Słońca) z uwagi na jej najczęstsze występo-
wanie w publikacjach oraz najwierniejszy związek zna-
czeniowy z omawianym monumentem (przyp. tłum.).
2. używam równania Caso 584283, a wszystkie daty 
kalendarza europejskiego wyrażone są w kalendarzu 
gregoriańskim działającym wstecz lub proleptycznym.
3. Strony 24, 46, 47, 48, 49 i 50 Kodeksu Drezdeńskiego 
zostały zidentyfikowane jako tablice astronomiczne 
bezpośrednio związane ze szczegółowymi obliczenia-
mi dotyczącymi planety Wenus, m.in. jej pojawianiem 
się jako Gwiazdy Zarannej (przyp. tłum.).
4. W dalszej części tekstu tłumacz stosował spolszczo-
ną pisownię nazwy tego dzieła – Kodeks Drezdeński 
(przyp. tłum.).
5. przeszukując Internet, używając słów kluczowych, 
takich jak Piedra del Sol, Calendario Azteca itp., otrzy-
mujemy setki tysięcy wyników. Spośród 200-300 dru-
kowanych artykułów i książek jedynie kilka może być 
czytane bez straty czasu.
6. punkty na sklepieniu niebieskim, w których plan 
płaszczyzny orbity Księżyca przecina płaszczyznę 
orbity Słońca (ekliptyki) (przyp. tłum.).
7. Okresów czasu, w których może dojść do zaćmienia 
Słońca (przyp. tłum.).
8. Również w astronomii babilońskiej i indyjskiej zna-
na jest ta uproszczona miara, bardzo użyteczna przy 
obliczeniach arytmetycznych. W omawianej tradycji, 
podział roku zwrotnikowego na 360 części nie odnosi 
się do dni, lecz do sauradina – jednostki czasu, która 
jest nieco nieregularna, ponieważ reprezentuje ruch 
Słońca o jeden stopień na ekliptyce.
9. Jeśli, zgodnie z normami opartymi na tablicach za-
ćmień w Kodeksie Drezdeńskim, ustaliłem granice 
zaćmień na +18 i –18 dni, których suma wynio-
sła 35 dni, uczyniłem to nie w celu manipulowania 
liczbami, ale dlatego, że wiadomo, iż w mezoame-
rykańskiej arytmetyce, granice są włączone. W tym 
miejscu liczymy 18 dni od centralnego dnia dokład-
nego przejścia Słońca przez węzeł w obu kierunkach. 
W ten sposób centralny dzień liczony jest podwójnie. 
Wynik to 18 + 18 = 36 (– 1) = 35. W europejskiej 
terminologii liczymy centralny dzień jako zerowy 
i 17 dni po każdej ze stron.
10. Koniunkcja to ustawienie obserwatora oraz dwóch 
obserwowanych obiektów w jednej linii. Obserwowa-
na jest ona jako zetknięcie dwóch ciał niebieskich na 
sklepieniu niebieskim do momentu ich rozdzielenia 
(przyp. tłum.).
11. „podwójny obrót tego kalendarza [104 lata], który 
zbiega się razem z wenusjańskim cyklem kalenda-
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rzowym, przywraca ten przybliżony stan równowagi. 
Rzeczywiście, 37960 dni to jedynie o 5,29 dni wię-
cej niż 219 okresów zaćmień. ta recesja okresów 
zaćmień podczas podwójnego obrotu kalendarza, 
dowodzi bliską zbieżność z 5,20 dniami recesji ak-
tualnego miejsca Wenus w formalnym modelu kalen-
darza wenusjańskiego” (Spinden 1930: 49). „Skoro 
znali recesję obrotów Wenus w rocznym słonecznym 
kalendarzu, jest bardzo prawdopodobne, że znali rów-
nież recesję węzłów w tzolkin, omawianym na stronie 
90 i 91. Oba mają podobną recesję: pierwszy 5,2 dnia 
na parę Obrotów Kalendarza (2x52) lub 104 lata, 
a drugi około 5,1 dnia dla tego samego okresu. Cofają 
się one na ekliptyce w prawie identycznych odstępach 
i wykorzystamy tę zbieżność później” (teeple 1930: 
69).
12. Wydaje mi się, że usprawiedliwione jest rozpatrywa-
nie 5200 tun Długiej Rachuby jako sformalizowanej 
i wyidealizowanej miary 5200 „lat”, co moim zda-
niem, nie odpowiada wielokrotności tun (360 dni), 
ani haab/xihuitl (365 dni), ani roku zwrotnikowego 
(365,242198 dni). Jest to natomiast ekwiwalent 50 
x 65 naturalnych cykli wenusjańskich (583,921296). 
W rzeczywistości, 5200 xihuitl 365-dniowych minus 
260 dni równa się 1897740 dniom, a 1897740 / 65 / 
50 równa się 583,92, co jest prawie dokładną miarą 
cyklu Wenus. 3250 właściwych  cykli synodycznych 
Wenus daje 1897744,2112 dni. miara ta przedstawia 
również 279 zaćmieniowych regresji węzła orbi-
ty Księżyca plus 52,99 dni, co razem daje 5195 lat 
zwrotnikowych plus 306,53 dni (306,53 + 52,99 = 
359,53). Jak widać, koniunkcja Słońce-Wenus-Węzeł 
jest prawie idealna; niemniej, biorąc pod uwagę tonal-
pohualli, miara jest nieco gorsza. 1897744,2112 dni 
równa się 7299,0162 tonalpohualli, to jest 4,21 dni wię-
cej. Oznacza to, że podczas okresu 5200 xihuitl węzeł 
nie cofa się o 260 dni, jak zakładali mezoamerykańscy 
astronomowie, ale o 255,79 dni. Wydaje się jednak, że 
znali oni bardzo dobrze tę dokładniejszą miarę, skoro, 
jak możemy zauważyć, poprzednia grupa 5200 xihuitl 
zakończyła się z dniem 13-Acatl, a aktualna skończy 
się dnia 4-Ollin, na cztery dni przed powrotem do 
oryginalnej daty 13-Acatl. miara 5200 tun przyjęta 
przez Ludendorffa byłaby jeszcze krótsza.
13. W ten sposób otrzymujemy 260 dni dla 5200 xihuitl 
(50 x 5,2 = 260).
14. Daty te nie występują w tej formie, ale w Kodeksie 
Drezdeńskim znajdujemy pierwszą datę (3 VII) w 3119 
r. p.n.e. (-6.2.0 dni = 2200 dni przed początkową datą 
Długiej Rachuby), dystans 3 x 1248 xihuitl (9.9.16.0.0), 
który doprowadza nas do 623 r. n.e. (9.9.9.16.0), 
szczegółową tablicę 65 cykli wenusjańskich, 
i w końcu jej czterokrotności, doprowadzające do lat: 
623 n.e., 727 n.e., 830 n.e., 934 n.e., 1038 n.e. Inne 
przedhiszpańskie źródła (z tenochtitlanu, Xochicalco, 
mixteckie, i in.) i dokumenty kolonialne potwierdzają 
ten podział czasu na serie 65*, kongruentne z datami 
Kodeksu Drezdeńskiego i udokumentowanymi datami 
Ceremonii Nowego Ognia (takimi jak te z: 1038 r., 
1142 r., 1246 r., 1350 r., 1445 r., 1558 r.). 
15. Wszystkie te daty są współczesnymi rekonstrukcjami 
opartymi na równaniu Ahau, aktualnie powszechnie 
akceptowanym dla kalendarza majów. Daty 3119 r. 
p.n.e., 623 r. n.e., 727 r. n.e., 830 r. n.e., 934 r. n.e. 
i 1038 r. n.e. przyjął również Lounsbury (1978 i 1992). 
Cztery daty zapisane pismem pochyłym są logiczny-
mi rozwinięciami pierwszych trzech dat i wskazówek 
w tablicy wenusjańskiej w Kodeksie Drezdeńskim.
16. W dalszej części tekstu będzie stosowana nazwa 
„Świątynia Quetzalcoatla” zamiast „Świątynia pierza-
stego Węża”, jak jest to zapisane w oryginalnej (an-
gielskojęzycznej) wersji artykułu (przyp. tłum.).
17. Regres xihuitl w roku zwrotnikowym wynosi 906 dni 
dla 3744 xihuitl. możemy odjąć podwójny obrót 365 
dni w celu uzyskania odległości pomiędzy dwoma 
datami w kalendarzu. Innymi słowy, problemem do 
rozwiązania było odszukanie dnia w roku zwrotniko-
wym, który wypadałaby 3744 xihuitl wcześniej (365 + 
365 + 176 = 906 dni).
18. Spośród tych konferencji jedynie prezentacja na Kon-
gresie Amerykanistów nie została opublikowana.
19. Wszystkie te daty są potwierdzone w Xochicalco: 
11-Ozomatli (fasada w Świątyni Quetzalcoatla); 
13-tochtli (stela 1 Saenz); 2-Coatl (na osobnym blo-
ku skalnym, na którym znajdują się jeszcze dwa inne 
znaki: przedstawienie Nowego Ognia oraz roku daty 
1-tochtli); 5-Calli (fasada Świątyni Quetzalcoatla); 
9-Ehecalt (ogólna i główna dekoracja w Świątyni Qu-
etzalcoatla).
20. W Kodeksie Drezdeńskim pojawia się jako wynik dzia-
łania 3 x 780* dla 1-Ahau 18 Kayab 9.9.9.16.0 (623 r. 
n.e.).  Data ta odpowiada również początkowi szcze-
gółowej tablicy 65 cykli wenusjańskich i ich czterech 
wielokrotności (4 x 65*). Rok 623 n.e. występuje 
w Xochicalco w związku z ważną rolą odgrywaną 
przez datę 9-Ehecatl, dla której cały monument jest 
dedykowany, i która oznacza dzień przejścia Słońca 
przez węzeł w roku 623 n.e.
21. Cztery cykle 65*.
22. W rzeczywistości ten rok 2-Acatl jedynie rozpoczyna 
się 18 kwietnia 1195 r.
23. Wzmianki historyczne dotyczące roku 1-tochtli/2-
-Acatl, 1038/1039 zostały spisane przez R. tomickie-
go na moją prośbę podczas jednej z naszych dyskusji. 
Były one wcześniej publikowane w moich pracach 
z lat 1995 i 2003.
24. 416 xihuitl po 9.9.9.16.0.
25. W tej kwestii Chavero cytuje paso y troncoso. po-
mimo, że Chavero jest ogólnie uważany za mało 
wiarygodnego, nie znaczy, że nie możemy znaleźć 
43INDIGENA 1/2012 
ARNOLD LEBEuF
w jego pracy bardzo ważnych informacji, które nie 
pojawiają się u innych autorów. ponadto, R. Noriega, 
kolejny mało ceniony autor, również proponuje okres 
1040 xihuitl w jego interpretacji Piedra del Sol, który, 
w głównej mierze odnosi do zaćmień.  Niestety, nie 
można zrozumieć, jaką metodą do tego doszedł, ani 
do czego to może jego zdaniem służyć.
26. Sądzę, że tonalpohualli rozpoczyna się tradycyjnie 
z dniem 1-Cipactli, właśnie dlatego że był on dniem 
przejścia Słońca przez węzeł orbity Księżyca na 
początku piątego słońca, trwającej obecnie ery hi-
storycznej. Tonalpohualli, będąc cyklem zamkniętym 
w sobie, nie ma określonego początku (można go 
obrać w sposób umowny, konwencjonalny). Wybór 
dnia 1-Cipactli jako początku tonalpohualli wskazuje 
jedynie epokę słońca 4-Ollin rozpoczynającego się 
w 1038 r. dokładnie tak samo, jak początek okresu 
5200 xihuitl, rozpoczynającego się w 3120 r. p.n.e., 
nosi nazwę dnia koniunkcji Słońce-Węzeł (1-tecpatl), 
kiedy Słońce osiągnęło postwęzłową pozycję dnia 
4-Ocelotl. możemy logicznie wydedukować, że dla 
kolejnych słońc mogły zostać użyte konwencjonal-
ne początki dni tonalpohualli: 1-tecpatl, 1-miquiztli, 
1-Calli, 1-Acatl i 1-Cipatli. te kolejne „światy” lub 
„słońca” zmieniają konwencję, punkty odniesienia 
i swoich „patronów”.
27. Dzień juliański (skrót „J.D.”) oznacza liczbę dni, które 
upłynęły od Stworzenia Świata 1 stycznia 4713 p.n.e. 
wg tradycji chrześcijańskiej. Autorem tego sposobu 
określania czasu był Joseph Scaliger (przyp. tłum.).
28. Daty, które znajdujemy w tych tradycjach mogą nie-
znacznie różnić się od prawdziwych astronomicznych 
pozycji, ponieważ powinniśmy rozważyć: 1) mimo-
środowy (ekscentryczny) ruch orbity ekliptyki planet; 
2) to, że konwencja regresji koniunkcji Węzeł-Wenus 
licząca 260 dni dla 5200 lat różni się od astrono-
micznej rzeczywistości, która wynosi jedynie 256 dni. 
Jednak różnice te nie powinny przekraczać czterech 
dni. prawdą jest, że data 4-Quiahuitl stwarza poważny 
problem, ze względu na osiem dni nieprawidłowości 
w zakresie odległości od idealnej pozycji.
29. Wskazuję tutaj na fakt, że Wenus i węzeł stają się kon-
gruentne co każde 65*. W związku z tą kongruencją, 
tablica wenusjańska w Kodeksie Drezdeńskim może być 
brana pod uwagę jako modelowa tablica wykorzysty-
wana do obliczeń derywacji węzła orbity Księżyca. 
może to dobrze tłumaczyć, dlaczego w dokumencie 
tym, tablica wenusjańska poprzedza tablicę zaćmień.
30. W odległości od granicy dalszej niż 10 stopni na 
dystansie Słońce-Węzeł zaćmienia słoneczne nie 
są widzialne w strefach podzwrotnikowych, lecz 
w rejonach wysuniętych dalej na północ lub południe. 
„Granica zaćmień”, występująca niedaleko 17 stopnia 
odległości od węzła, może być zauważalna wyłącznie 
w obszarach polarnych.
31. Logicznie rzecz biorąc, teraźniejszy „świat” narodził 
się pod znakiem 1-tecpatl, dokładnie tak, jak zakładał 
Boturini w swoich niejasnych notatkach, co zresztą 
zobaczymy w dalszej części artykułu.
32. Dzień 13-Acatl oznacza zatem ostatni dzień poprzed-
niego świata (a tym samym narodziny teraźniejszego), 
a nie rok narodzin nowego słońca.
33.  Historia de los Mexicanos… (1965: 88). Nie chcę tutaj 
wchodzić w dyskusję na temat okresów trwania er 
zgodnie z różnymi źródłami lub tradycjami, ale mógł 
to być raczej iloczyn 13 x 80 xihuitl, dający liczbę 1040 
xihuitl, niż 13 x 52 xihuitl. 80 lat Wydaje się, że okres 
80 lat występuje również w Ceremonii Nowego Ognia.
34. Rzeczywista regresja wynosi 256 dni.
35. Wyeliminowany w 1038 r. spod jego historycznej 
formy topilzin (zobacz Lebeuf  2000). W przyszłości 
powrócę do kwestii datowania ofiarowania topilzin, 
jako ofiary założeniowej postklasycznych dynastii 
w mezoameryce.
36. Informacja przekazana ustnie przez R. tomickiego.
37. W mojej pracy z 2003 r. wspominałem, że abstrak-
cyjny bóg wydaje się być bezpośrednio związany 
z fenomenem zaćmień, ponieważ jego działanie jest 
omnipotentne, mimo że pozostaje on niewidzialny 
(węzeł jest czynnikiem, który może zaćmić nawet dwa 
główne świecące ciała niebieskie – bóstwa).
38. ten cykl 1040 xihuitl był znany paso y troncoso, któ-
ry podzielił go na cztery okresy 260-letnie. Chavero 
również podkreślał znaczenie tego cyklu, nie wspomi-
nając jednak o możliwości jego pochodzenia.
39. możemy zauważyć, że data ta (1870) jest oddalona 
o 1248 xihuitl od daty 623 r. n.e. 
40. po raz kolejny znajdujemy cztery dni różnicy narosłej 
podczas pięciu tysiącleci przez użycie zaokrąglonej 
formalnej kalkulacji 260 dni regresji podczas 5200 
xihuitl.
41. patrz niżej.
42. W roku 1194 dwa zaćmienia Księżyca były widzialne 
w regionie/miejscu późniejszego tenochtitlán: 13 V 
1194 r. i 6 XI 1194 r.
43. Zgodnie ze współczesnymi astronomicznymi tabe-
lami, możemy stwierdzić, że zaćmienie wystąpiło. 
Jednak było ono tak małe, że nie mogło być zaob-
serwowane.
44. Obserwacje zaćmień Słońca, jak również faz Księży-
ca, pozwalają na precyzyjne obliczanie dokładnych 
momentów koniunkcji i opozycji w celu ustalenia 
na krótką metę momentów następnych opozycji 
i koniunkcji. Od obserwacji z 1194 r. było wiadome, 
że koniunkcja w 1195 r. nastąpi w meksyku podczas 
nocy, a więc nie będzie możliwa do zaobserwowania.
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45. ten rok 1-tochtli przechodzi z 18 IV 1194 r. do 17 
IV 1195 r.
46. Leyenda de los Soles (1975: 121) odsyła do topiltzin połą-
czonego z ofiarą z Nanahuatl i narodzinami nowego 
słońca 4-Ollin, umożliwiając nam umiejscowienie 
ofiary z topiltzin Quetzalcoatla w 7-Acatl, dniu ni-
skiej koniunkcji Wenus w 1038 r.
47. W pierwszej redakcji tego tekstu interpretowałem 
datę 1-Quiahuitl jako 2-Quiahuitl, przyjmując w obli-
czeniu dekoracyjny punkt „chalchihuitl” stykający się 
ze znakiem Quiahuitl jako drugą jednostkę. mogłoby 
to oznaczać 260 dni regresji rozpoczynające się od 
dnia 1-tecpatl. Jednak obserwacje moich kolegów 
i przyjaciół, E. Siarkiewicz, R. tomickiego i J. mora, 
doprowadziły mnie do poszukiwań innego rozwiąza-
nia, opartego na prawdziwej dacie 1-Quiahuitl. Czu-
ję się specjalnie zobowiązany Jesusowi mora, który 
zaprezentował mi decydujący dokument, w którym 
mówi się o świętowaniu końca cykli, o „powiązaniu 
lat”, o kamieniu, który przedstawia daty 1-tecpatl, 
1-miquiztli i 1-Quiahuitl, bez jakiejkolwiek możliwo-
ści nieporozumień lub podwójnych interpretacji.
48. Słońce na węźle dnia 9-Ehecatl w 623 r. n.e. oznacza 
początek czwartego cyklu 1248 xihuitl.
49. Informacje tego samego rodzaju są przedstawione 
w regularnych sekwencjach w Xochicalco: 11-Ozo-
matli + 455457 dni = 13-tochtli + 455457 dni = 
2-Coatl + 455458 dni = 5-Calli + 455459 dni = 9-Ehe-
catl. Od daty 5-Calli obserwujemy małą postępującą 
poprawkę (jeden dzień więcej w 5-Calli i dwa dni 
w 9-Ehecatl), która wywodzi się z kanonicznej dłu-
gości dopasowanej do obserwowanej rzeczywistości. 
Z drugiej strony, jeśli koniec ostatniego Słońca po-
przedniego 5200-letniego cyklu zbiegał się z wejściem 
dnia 13-Acatl w okno zaćmieniowe, i jeśli regresja 
wynosiła dokładnie 260 dni dla 5200 lat, to ostatnie 
słońce również powinno być nazywane 13-Acatl 
i powinno kończyć się z dniem 13-Acatl, wchodzącym 
w okno zaćmieniowe. Fakt, że słońce jest nazywane 
4-Ollin, nazwą czwartego dnia przed osiągnięciem 
13-Acatl, ukazuje, iż Aztekowie znali dokładną war-
tość regresji węzła w tzolkin/tonalpohualli.
50. motyw ten, nazywany xihuitl lub chalchihuitl (turkuso-
wy lub drogocenny kamień), odnosi się do czasu i był 
interpretowany przez kilku autorów. Graulich pisze: 
„Każdy kwinkunks prawdopodobnie reprezentuje rok, 
ponieważ glif  turkusowy może być również odczyty-
wany jako ‘rok’ xihuitl lub chalchihuitl (Seler 1902-1923: 
1: 191). W Kodeksie Borbonicus podobne glify przed-
stawiają mosiężniki, kapłanów oraz czas Ceremonii 
Nowego Ognia, obchodzonej co 52 lata” (Graulich 
1997: 162). Graulich zauważa homofonię słów chal-
chihuitl i xihuitl („rok”) oraz ich powiązanie z Ogniem, 
a szczególnie z Nowym Ogniem. Sądzę jednak, że po-
dobne dekoracje na Piedra del Sol przedstawiają cykle 
104 lat huehuetiliztli, a nie cykle 52 lat toxiuhmolpilli. to 
potwierdzałoby obserwację K. taube: „Na wazie Bili-
mek widzimy dwie wiązki drewna, xiuhmolpilli, wycho-
dzące z ust pary węży Xiuhcoatl (zobacz Figura 9a). 
Jedna wiązka jest wyraźnie oznaczona kwinkunksem 
turkusu, xihuitl, co identyfikuje ją jako xiuhmolpilli lub 
wiązkę lat” (taube 1997: 134). Chciałbym zauważyć, 
że tylko jeden kwinkunks jest powiązany z dwiema 
wiązkami 52 lat, które tworzą razem 104 lata tak, jak 
proponuję dla kwinkunksów na Piedra del Sol.
51. Również S. milbrath nie jest pewna identyfikacji re-
prezentacji w Kodeksie Borgia: „Kodeks Borgia przedsta-
wia czerwony i złoty dysk słoneczny otoczony przez 
ręce z wody lub złotych piór (płomieni?)”. ponadto, 
tradycyjne tłumaczenie nazwy Quetzalcoatl jako pie-
rzasty Wąż może być niewłaściwe lub przynajmniej 
upraszczające. Równie dobrze można by ją tłumaczyć 
jako Drogocenny Wąż lub Drogocenny Bliźniak. mi-
chel Graulich (1997: 172) nazywa go „turkusowym 
Wężem lub Wężem Roku”.
52. Alfredo López Austin, informacja przekazana ustnie 
w 2001 r.
53. Lub prawie 5200 lat, jeśli weźmiemy pod uwagę fakt, 
że okres ten może rozpoczynać się zaraz po przesile-
niu zimowym i zakończyć 25 grudnia 5199 r.
54. W rzeczywistości ten rok 2-Acatl trwa od 2 II 1 r. p.n.e. 
do 31 I 1 r. n.e.
55. prawdą jest, że autorzy, którzy nie byli zainteresowani 
mezoamerykańską kosmologią przedstawiali ten sam 
upływ czasu, który znajdujemy w objawieniach i wi-
zjach siostry marii Joseph de Agreda: maria porodziła 
Syna Boga o północy w niedzielę, w roku Stworzenia 
według Kościoła, 5199 lat po początku stworzenia 
świata (Agreda 1717: 107). Rzeczywiście, bardzo cie-
kawym zbiegiem okoliczności jest fakt, że ten sam 
rok (-1) pokrywa się z rokiem Nowego Ognia, rozpo-
czynającym również czwarte słońce azteckiego syste-
mu. takie zbiegi okoliczności mogą wprowadzić nas 
w błąd lub przynajmniej oderwać od obecnej dyskusji.
56. Navarrete i Heyden (1974: 355-376).
57. Jest możliwe, że reliefy na skale w Acalpixcan odzwier-
ciedlają również początek piątego słońca, któremu 
towarzyszą znaki zaćmień: „Acalpixcan jest odosob-
nionym stanowiskiem w pobliżu szczytu, wszystkie 
inne płaskorzeźby znajdują się niżej na stoku góry. te 
cztery przedstawienia zajmują dość dużą powierzch-
nię skały (nie są od siebie oddzielone) i tworzą serię, 
a przynajmniej są powiązane (…), kolejnym przed-
stawieniem jest 1-Cipactli, trzeci znak to Quetzalco-
atl, czwartym jest koci czworonóg, prawdopodobnie 
jaguar, piątym duży motyl” (Beyer 1965a: 111).
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According to Hans Ludendorff  (1930), the tzolkin/tonalpohualli of  260 days is a cycle created for the prevision of  eclip-
ses because of  its congruency with the period of  the sun passage on alternative nodes of  the moon orbit every 173,333 
days. this congruency divides the 260 days cycle in three equal parts (86, 86, 87 days). moreover, because the real duration 
of  the solar passage on successive nodes of  moon orbit is slightly interior to a third of  a double tzolkin/tonalpohualli, i.e. 
173,1 instead of  173,3, the conjunctions of  the Sun and the nodes of  moon orbit regress by one day for twenty l un. It takes 
then 260 x 20 = 5200 tun for a complete regression of  the Sun nodes conjunctions in the 260 days almanac. Ludendorff  
claims then that the duration of  the Long Count is the cycle of  correction of  the tzolkin/tonalpohualli eclipse cycle at 
long term. Because the three eclipse zones in the 260 days almanac count 35 days each, the remaining three zones safe of  
eclipses are of  52 days each. thus, any day of  the tzolkin/tonalpohualli escaping an eclipse zone will be free of  any eclipse 
danger for 1040 years until it enters the next eclipse zone 52 days further in the almanac (20 x 52 = 1040). the names of  
the five Suns of  Aztec cosmology prove to be arranged in order to show a logical succession of  five periods of  1040 years 
each. Every time a sun’s day name enters an eclipse zone, the next Sun’s day name enters a new 1040 years epoch free of  
eclipses. the start of  the first sun takes place in the year 3119 B.C., in the same year as the start of  the Venus table in the 
Dresden Codex. Ali dates fall in accord with the well documented years of  the New Fire Ceremony. this is what the pre-
sent article exposes with some complementary details.
REsUMEN
De acuerdo con Hans Ludendorff  (1930), el tzolkin/tonalpohualli de 260 días es un ciclo creado para la previsión dc eclip-
ses debido a su congruencia con el periodo de paso dcl Sol por los nodos de la órbita lunar, cada 173.333 días. Esta congru-
encia divide el ciclo de 260 días en tres partes iguales: 87, 87 y 86 días. Debido a que la duración real dcl pasąje del Sol por 
los nodos de la órbita lunar es ligeramente inferior a una tercera parte de un dobie tzolkin, i.e. 173.1 en lugar de 173.3 las 
conjunciones del Sol y los nodos de la órbita lunar regresan un día cada veinte tun, por lo que una regresión completa en 
el almanaque de 260 días toma 260 x 20 = 5 200 tun. Ludendorff  asevera que la duración de la Cuenta Larga es el ciclo de 
corrección del tzolkin/tonalpohuali para el cálculo de los eclipses a largo plazo. Las tres zonas de eclipses en el almanaque 
de 260 días son de 35 días cada una, las restantes son de 52 días cada una y están libres de eclipses. por lo anterior, cualquier 
día del tzolkin que sale de una zona de eclipses estara libre de la ocurrencia de estos durante 1 040 años, hasta que entra 
en la siguiente zona de eclipses, localizada 52 días después en el almanaque (20 x 52 = 1 040). Los nombres de los cinco 
Soles de la cosmología azteca están ordenados de tal manera que muestran una sucesión lógica de cinco periodos de 1 040 
años cada uno. Cada vez que el nombre del día que denomina un Sol entra a una zona de eclipses el siguiente nombre en-
tra a una nueva época de 1 040 años libre de ellos. El inicio del primer Sol toma lugar en el año 3119 a.C., que es el mismo 
año que inicia la tabla de Venus en el códice de Dresde; todas las fechas están en conformidad con años bien documen-
tados de la ceremonia del Fuego Nuevo. Esto es lo que se expone en este artículo, con algunos detalles complementarios.
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Amatorzy zainteresowani kulturą i hi-storią Indian oraz profesjonaliści dys-ponujący obszerną wiedzą na ich temat 
bez trudu rozpoznają Apaczów na starych fo-
tografiach. Cochise, Victorio i Geronimo, sza-
łasy z gałęzi zamiast namiotów tipi, bawełniane 
stroje i długie mokasyny z cholewkami oraz 
zadartymi „noskami”, zamaskowani tancerze 
Gahe1 „Duchów Gór” (Opler 1996: 13), walecz-
ność połączona z okrucieństwem, wyjątkowe 
zdolności w prowadzeniu wojny partyzanckiej, 
kraina gór, pustyń, kaktusów i grzechotników. 
Wszystkie te elementy wiążą się z Apaczami, 
a ściślej, z odłamami tej grupy etnicznej za-
mieszkującymi Arizonę i Nowy meksyk: 
Apaczami Zachodnimi, Chiricahua oraz, 
w pewnym stopniu, z mescalero. Obok nich 
istnieli jednak żyjący do dziś Apacze wschodni: 
Apacze Kiowa, Jicarilla oraz Lipanowie 
(tweedie 1968: 1135-1137), pozostający w cie-
niu swoich sławnych krewnych, niejako ska-
zani na zapomnienie. W bogatej literaturze 
poświęconej Apaczom, Lipanowie są często 
pomijani, w najlepszym przypadku jedynie się 
o nich wspomina. Niniejszy artykuł jest próbą 
uzupełnienia tego braku w polskojęzycznych 
publikacjach, a także przybliżenia ciekawej, 
oryginalnej kultury od strony etnograficznej. 
Dlatego też wątki historyczne posłużą jedynie 
do opisania czasów, w których się rozwinęła.  
pochoDzenie, terytorium  
i nazwa oraz zarys DzieJów 
apaczów lipan
przyjmuje się, że przodkowie Apaczów Lipan 
przybyli na swoje tradycyjne tereny łowieckie 
w dzisiejszym teksasie i meksykańskim sta-
nie Coahuila z północno-zachodniej Kanady. 
Należący do atapaskańskiej rodziny językowej 
(inaczej na-dene), stanowią ostatnią indiańską 
falę przybyszów z północno-wschodniej Azji. 
W swoim pierwszym miejscu zamieszkania 
na kontynencie północnoamerykańskim, pół-
nocnej części dzisiejszej Kanady, ludy atapas-
kańskie rozdzieliły się na dwa główne odłamy: 
jedna pozostała w Kanadzie, dając początek 
późniejszym plemionom subarktycznym, nato-
miast druga, w skład której weszli protoplaści 
WpROWADZENIE
DO KuLtuRY 
ApACZóW LIpAN
w okresie xViii i xix wieku
mACIEJ JEż
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wszystkich Apaczów i Navajo, udała się na 
południe. 
trudno jest odtworzyć dokładnie po-
szczególne etapy wędrówki Apaczów Lipan 
na ostatnie zamieszkiwane przez nich tereny 
w teksasie i Coahuili ze względu na to, że nie 
odnaleziono na ich trasie stanowisk archeolo-
gicznych, które rozpoznano jednoznacznie jako 
apackie (Newcomb 1962: 105). Jeszcze poważ-
niejszy problem ustalenia tożsamości Lipanów 
w okresie historycznym związany jest z na-
zewnictwem poszczególnych grup Apaczów 
wprowadzonym przez Hiszpanów kontrolu-
jących od XVI do XVIII wieku zamieszki-
wane przez nich ziemie. Konkwistadorzy, spo-
tykający na swej drodze różne grupy Apaczów 
w Nowym meksyku i teksasie, nadawali im 
różne nazwy. można jedynie z większym lub 
mniejszym prawdopodobieństwem domniemy-
wać, czy napotkani w 1541 roku przez Coronado 
„Querechos” z pustyni Llano Estacado 
w Nowym meksyku oraz na teksańskiej Rączce 
patelni2 (Texas Panhandle), a także „teyas” 
z okolic źródeł Rzeki Brazos, byli przodkami 
Apaczów Lipan. Nie wiadomo też na pewno, 
czy byli nimi Indianie „Vaqueros”, których 
w 1599 roku spotkał w Nowym meksyku 
w okolicach Las Vegas Vicente de Saldivar 
mendoza. Ekspedycja Juana de Oñate również 
zetknęła się z grupą Apaczów wschodnich 
nad rzeką Arkansas, których nazwał w swo-
jej kronice Escanjaques (Newcomb 1962: 106; 
Chebahtah, mcGown minor 2007), i którzy 
także mogli stanowić część Lipanów. Na prze-
łomie XVII i XVIII wieku wiele grup Apaczów 
wschodnich zamieszkiwało równiny północ-
nego i centralnego teksasu, a także dzisiejszych 
stanów Oklahoma, Kansas oraz wschodniego 
Kolorado (Sudak 1998: 25-28; Gilbert, maestas 
2003: 169-181). Bez względu na to, które ze 
wschodnich odłamów Apaczów: Querechos, 
teyas, Escanjaques lub innych miały dać po-
czątek Lipanom, szczególnie ważnym wydarze-
niem dla ich XVIII i XIX wiecznej historii było 
pojawienie się na południowych Równinach 
Komanczów, a także ute oraz Wichita na 
przełomie wieków XVII i XVIII. plemiona 
te, posiadające hiszpańskie konie, a także do-
starczaną przez Francuzów broń palną, stały 
się poważnymi przeciwnikami w rywalizacji 
o utrzymanie południowych Równin dla po-
ruszających się pieszo, podzielonych na wiele 
grup koczowniczych Apaczów wschodnich. 
W wyniku tych zmagań, w które angażowali się 
również Hiszpanie, porażkę ponieśli Apacze. 
Najważniejszą, trwającą dziewięć dni, przegraną 
bitwę z Komanczami Apacze stoczyli nad po-
tokiem Wichita w roku 1723 (mcGown minor, 
The Lipan Apaches of  Texas…, on-line) i zmu-
szeni zostali do rozproszenia się i opuszczenia 
w
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Figurka woskowa przedstawiająca Apacza Lipan – kobietę
zamieszkiwanych dotąd terenów. uchodzący 
przed Komanczami, dali początek znanym 
z historii XVIII i XIX wieku, sprzymierzonym 
z Kiowami Apaczom-Kiowa, zamieszkującymi 
Oklahomę, Jicarillom, którzy znaleźli się rów-
nież w północnym Nowym meksyku oraz po-
łudniowym Kolorado i przejęli elementy kul-
tury pueblów, a także Apaczom Lipan, którzy 
ostatnie ze swych historycznych terytoriów od-
naleźli w południowym teksasie i północnej 
Coahuili (Newcomb 1962:109).
terytorium Apaczów Lipan do połowy 
XVIII wieku, obejmowało rozległe przestrze-
nie obecnego teksasu od Górnej Brazos na 
wschodzie, przez tereny nad Górną Kolorado 
w środkowym teksasie aż do Río pecos na gra-
nicy teksasu i Nowego meksyku na zachodzie. 
po przegranej z Komanczami w roku 1723, 
Lipanowie przenieśli się na południe, na rów-
niny środkowego i południowego teksasu. Ich 
nowe terytorium rozciągało się z zachodu na 
wschód od Río pecos w zachodnim teksasie do 
miasta San Antonio i na południe od tej linii – 
aż do obecnej granicy Stanów Zjednoczonych 
i meksyku. Apacze Lipan dokonywali najazdów 
łupieżczych w teksasie i północnym meksyku. 
W swoich wyprawach wojennych docierali na-
wet do wybrzeży Zatoki meksykańskiej (Dial 
2003a; The Lipan Homeland…, on-line)
Apacze Lipan w różnych okresach wal-
czyli, handlowali lub zawierali sojusze z innymi 
Indianami: zamieszkującymi poszczególne 
osady pueblami, z plemionami wschodniego 
teksasu – tonkawami, Bidais, Wichitami 
i Caddo, jak również z Komanczami, ute a na-
wet z Apaczami Jicarilla (Dial 2003a; moore 
2000; Lipan Apache Indian History…, on-line). 
podobnie relacje wyglądały z Hiszpanami, 
meksykanami, teksańczykami oraz białymi 
Amerykanami. Stosowano przy tym starą in-
diańską praktykę, nie rozumianą przez Białych: 
dana grupa mogła zawrzeć pokój, a nawet cza-
sowy sojusz z konkretnym miastem meksy-
kańskim czy dowódcą amerykańskim, lecz 
gdy było to możliwe, dokonywano najazdu na 
osadników lub garnizon wojskowy. Inne grupy 
tego samego ludu mogły permanentnie pozo-
stawać we wrogich stosunkach z wszystkimi 
obcymi. postępowanie takie wynikało z kiero-
wania się interesem danej grupy, dla której za-
warcie pokoju z jednym miastem oznaczało 
wznowienie z nim handlu oraz eliminację za-
grożenia ze strony miejscowego garnizonu. 
Jednocześnie Indianie nie znający pojęć „pań-
stwa” i „przynależności narodowej” nie utoż-
samiali, szczególnie na początku kontaktów 
z białymi, mieszkańców kilku miast pogranicz-
nych z jednym narodem białych ludzi (Carlisle 
2001; Newcomb 1962:125). 
Wypierani z południowego teksasu miej-
scowi Indianie Jumano, Coahuiltecas, Chisos, 
Jano oraz manso zostali częściowo wchło-
nięci przez Apaczów (moore 2001; martínez 
Laínez, Canalestorres 2009: 202). tradycyjnie 
sojusznikami Lipanów byli Apacze mescalero. 
po uzyskaniu nieodległości przez Republikę 
teksasu, stosunki między tym państwem, 
a Apaczami Lipan zasadniczo pozostawały po-
prawne. po przyłączeniu teksasu do Stanów 
Zjednoczonych w 1846 roku popsuły się relacje 
białych Amerykanów z Lipanami. przyczyniło 
się do tego wejście w życie traktatu z San Saba 
z roku 1851, legalizującego przenoszenie wol-
nych dotąd Indian w rezerwatach. Chcąc tego 
uniknąć, poszczególne grupy Apaczów Lipan 
szukały schronienia w górach południowego 
teksasu. W tym samym roku ponad połowa 
Lipanów przekroczyła granicę meksykańską, by 
uchronić się nie tylko przed Białymi, ale także 
przed epidemią ospy (Carlisle 2001) i osiedliła 
się w meksykańskim stanie Coahuila, w oko-
licach Gór Santa Rosa, niedaleko miasta San 
Antonio de Zaragoza (mcGown minor, The 
Lipan Apaches of  Texas…, on-line). Walczyli tam 
z przybyłymi znad Wielkich Jezior Kickapoo 
i wraz z mescalerami prowadzili najazdy na tery-
torium Stanów Zjednoczonych. Rząd meksyku 
nie podejmował przeciwko nim działań wojen-
nych, gdyż wiele meksykańskich miast wzboga-
ciło się na handlu z Lipanami, skupując u nich 
zrabowane w Stanach Zjednoczonych przed-
mioty. Apacze Lipan okazali się wytrawnymi 
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handlarzami, wymieniającymi towary na tar-
gach miast Coahuili, takich jak Zaragoza i Santa 
Rosa (Dwindling Resources…, on-line). W roku 
1873 czwarty pułk kawalerii pod dowództwem 
pułkownika Ranalda S. mackenziego wypra-
wił się do meksyku w ramach porozumienia 
między oboma krajami, pacyfikując Lipanów, 
a pozostałych sprowadzając do Rezerwatu 
mescalerów w Górach Sacramento w Nowym 
meksyku (Carlisle 2001). pozostali w meksyku, 
nieliczni Lipanowie zostali stamtąd wyparci 
w roku 1903 przez oddziały meksykańskie ge-
nerała porfirio Díaza (mcGown minor, The 
Lipan Apaches of  Texas…, on-line; Lipan Apache 
Indian History…, on-line). Oni także trafili do 
Rezerwatu mescalerów. Ich potomkowie, wraz 
z mescalero oraz Chiricahua, zamieszkują go 
do dziś. Innym skupiskiem Lipanów jest stan 
teksas, który uznał ich jako plemię 18 marca 
2008 roku (The Lipan Apaches Tribe of  Texas 
Official Website, on-line).
Na początku XIX wieku Lipanów dzie-
lono na trzy części: Lipajenne, Górnych Lipan 
(Lipanes de Arriba) oraz Dolnych Lipan (Lipanes 
de Abajo), liczące kolejno około 300, 350 i 100 
osób, z których każda składała się z pew-
nej liczby grup myśliwskich. łącznie w róż-
nych okresach było od dziesięciu do czterna-
stu grup myśliwskich, a nazwy nawiązywały do 
okolic zamieszkania (np. Zielone Góry, Ludzie 
Wielkiej Wody), imienia lokalnego przywódcy 
(np. Czerwone Włosy, Dzika Gęś) lub jakiejś 
wyróżniającej ich cechy (np. Wysokie Zadarte 
mokasyny) (The Lipan Apache Bands…, on-line).
Nazwa „Lipan” pochodzi prawdopodob-
nie od słowa Ipa-n’de, będącego imieniem nie-
znanego bliżej ich wodza, do którego dodano 
przyrostek n’de, będący etnonimem wszystkich 
Apaczów, oznaczający „ludzie” (Newcomb 
1962: 109). Inna nazwa, od której miało wywo-
dzić się słowo Lipan to klei-pah, tłumaczone 
jako „kolor jasnoszary”. W tradycji Apaczów 
każdemu kierunkowi świata odpowiadał inny 
kolor: północy – biały, południu – niebie-
ski, wschodowi – czarny, a zachodowi – żółty. 
przybycie przodków Lipanów do teksasu 
i Coahuili odbyło się z północy na wschód, 
mieszając więc ze sobą te dwie barwy otrzyma 
się kolor jasnoszary, stąd nazwa, upamiętniająca 
historyczną wędrówkę (Chebahtah, mcGown 
minor 2007; The Lipan Homeland…, on-line; 
The Meaning of  the TribalName Lipan, on-line). 
Dodatkowym etnonimem, jakim określali się 
Lipanowie, było słowo Náizhan, czyli „nasi 
ludzie” lub „ludzie naszego rodzaju” (Lipan 
Apache Indian History…, on-line). mówili oni 
także o sobie tindi czyli „Wojownicy z gór” 
(Welker, Castro Romero Jr. 1996; pritzker 2000: 
15), a także tcici lub tcicihi – „Ludzie lasu” 
(Chebahtah, mcGown minor 2007). W XIX 
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wieku Lipanowie zamieszkujący meksyk nie-
kiedy określani byli także jako Cuelgahen N’de, 
co oznaczać miało „Apacze Równin”, lecz ter-
min ten nawiązuje do imienia przewodzącego 
im wodza noszącego hiszpańskie imię Cuelga 
de Castro, co oznacza „Ludzie [N’de] wodza 
Cuelga [de Castro]”. Etnonimu tego używają 
współcześnie sami Apacze Lipan mieszkający 
w teksasie (Gilbert, maestas 2003: 199), choć 
ich oficjalna nazwa brzmi plemię Apaczów 
Lipan z teksasu (Lipan Apache Tribe of  Texas) 
(The Lipan Apaches Tribe of  Texas Official Website, 
on-line).
wygląD oraz kultura 
materialna
pierwsze relacje hiszpańskie zawierają informa-
cje o tym, że mężczyźni Vaquero chodzili nago 
(Newcomb 1962:109). Jednak w okresie histo-
rycznym, Apacze Lipan, jak większość Indian 
Równin, nosili skórzaną odzież, przy czym 
pierwotnie kobiety zakładały pewnego rodzaju 
spodnie z jeleniej skóry, a także mokasyny i no-
gawice, zostawiając odkrytą górną część ciała, 
natomiast mężczyźni nosili skórzane przepaski 
biodrowe, mokasyny, a także skórzane opończe 
jako płaszcze (Newcomb 1962:109). W XIX 
wieku ubiory Lipanów przypominały te uży-
wane przez inne ludy Równin: w lecie męż-
czyźni wkładali przepaski biodrowe, nogawice 
oraz mokasyny, w chłodniejszą pogodę skó-
rzane koszule i koce; kobiety ubierały się w się-
gające kolan spódnice z jeleniej skóry, na nogi 
zakładały także wygodne nogawice przytro-
czone do paska noszonego w talii oraz długie, 
wysokie mokasyny. Całość dopełniała bluza 
wykonana z całej skóry łani, w środku której 
wycinano otwór na głowę i zakładano jak pon-
czo (Newcomb 1962:110). młodsze dziewczęta, 
kobiety oraz mężczyźni według własnego upo-
dobania ozdabiali ubrania frędzlami, quillem3, 
szklanymi koralikami oraz mosiężnymi i me-
talowymi guzami (meacham 1999). Dzieci, po-
dobnie jak dorośli, nosiły skórzane stroje. 
mężczyzn Apaczów Lipan wyróżniała od 
przedstawicieli innych Apaczów fryzura: wo-
jownicy ścinali włosy po lewej stronie głowy 
aż po górną część ucha, natomiast z tyłu 
i z prawej strony nosili włosy bardzo długie, 
niekiedy aż do ziemi, lecz związywali je w wę-
zeł, aby nie opadały poniżej ramienia. Zwyczaj 
ten praktykowany był prawdopodobnie we 
wcześniejszej fazie okresu historycznego, za-
rzucono go natomiast przed początkiem XIX 
wieku4. We włosach noszono pióra oraz różne 
ozdoby. Kobiety także nosiły długie włosy, za-
plecione w jeden warkocz opadający na plecy 
lub niezwiązane. Osoby obu płci nosiły kol-
czyki, niekiedy po kilka w każdym uchu, a ko-
biety dodatkowo pierścionki, naszyjniki z pły-
tek wykonanych z muszli, a także bransoletki na 
nadgarstkach i kostkach nóg. malowano twa-
rze i ciała, ponadto mężczyźni wyskubywali 
brwi (Newcomb 1962:110). Według ówczes-
nych, uznawanych przez osadników pochodze-
nia europejskiego, standardów piękna i czysto-
ści, Apacze Lipan, podobnie jak wiele innych 
plemion tubylczych, mogli wydawać się brudni. 
Zamieszkując nieurodzajne tereny doznawali 
niedostatku wody, wskutek czego, wykorzysty-
wali ją przede wszystkim do picia niż utrzyma-
nia higieny. problemem była również wszawica 
(Newcomb 1962:110). 
W drugiej połowie XVIII i na początku XIX 
wieku Apacze Lipan byli Indianami Wielkich 
Równin, opierającymi swój byt na łowiectwie 
i reprezentowali inny typ kultury w porówna-
niu z okresem przed walkami z Komanczami. 
W ramach myślistwa najważniejsze miejsce zaj-
mowały sezonowe polowania na bizony. przed 
tym okresem, od wiosny do zbiorów, którymi 
zajmowały się kobiety, uprawiano kukurydzę, 
fasolę oraz dynię. Nowy sezon łowiecki otwie-
rało jesienne polowanie na bizony (Newcomb 
1962:112). Wielkie łowy na te zwierzęta or-
ganizowano dwa razy w roku. Była to jedna 
z okazji do zbierania się razem większej liczby 
grup lokalnych, podczas których składano so-
bie wizyty, aranżowano małżeństwa i święto-
wano. przed rozpoczęciem łowów szaman 
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kontaktował się z duchami i przy ich po-
mocy lokalizował stado (Newcomb 1962: 112; 
Everyday Life, on-line). Organizacja i taktyka po-
lowań były typowe dla ludów Wielkich Równin. 
Zorganizowana grupa łowiecka udawała się na 
nie kierowana przez wybranych przywódców, 
którymi zostawały najczęściej osoby cieszące 
się u pozostałych opinią najskuteczniejszych 
myśliwych. Zwierzęta otaczano ze wszystkich 
stron i zabijano wybrane sztuki przy pomocy 
łuków i strzał, oszczepów, a w późniejszych 
czasach także z broni palnej. Obławy dokony-
wano pierwotnie pieszo, jednak na przełomie 
XVIII i XIX wieku Lipanowie byli już zaawan-
sowanymi jeźdźcami. poza okresem łowieckim, 
od wiosny do jesieni, zdarzały się także indywi-
dualne polowania na bizony. polowano na inne 
zwierzęta: antylopy i jelenie, których skóry wy-
korzystywano do szycia odzieży, jak również 
na drobne ssaki (np. szczury) i ptaki. W przeci-
wieństwie do innych Apaczów, Lipanowie jedli 
mięso dzikich indyków, lecz zwierzęta zwią-
zane lub utożsamiane ze środowiskiem wod-
nym, takie jak węże, jaszczurki oraz inne po-
kryte łuskami objęte były tabu pokarmowym. 
tabuizowanie ich miało związek z wierzeniami 
Apaczów, zgodnie z którymi stanowiły one je-
dyne pożywienie dla dusz szamanów przeby-
wających w zaświatach (Newcomb 1962:113, 
128-129). 
po upolowaniu zwierzęcia, myśliwy zja-
dał na miejscu surową, skrwawioną wątrobę. 
Oprócz mięsa, zjadano także duże wnętrzności, 
po ich uprzednim umyciu, a następnie, po ugo-
towaniu lub upieczeniu. W paleniskach usta-
wianych w specjalnie wykopanych w ziemi do-
łach pieczono także zwierzęce głowy wraz z 
kośćmi nóg, rozłupywanymi w celu wydostania 
z nich szpiku. mięso przygotowywane na zapas 
krojono na cienkie paski, umieszczano na kon-
strukcji z żerdzi i suszono na słońcu, a następ-
nie wkładano do toreb z niewyprawionej skóry. 
małe zwierzęta obdzierano ze skóry i pieczono 
w całości (Newcomb 1962:113).
pożywienie, jak również przedmioty co-
dziennego użytku, których nie wykonywali 
sami, Apacze Lipan pozyskiwali na drodze wy-
miany z innymi plemionami. Na handel uda-
wano się do pueblów, zwłaszcza pecos i taos 
(Dial 2003b). Apacze nabywali u nich baweł-
niane koce, ceramikę, kukurydzę oraz turkusy, 
jak również, w zamian za mięso, kawałki me-
talu, z których wykonywano ostrza strzał, osz-
czepów i noży, skóry, tłuszcz i łój zwierzęcy 
oraz sól (Newcomb 1962:114; Lipan Weapons, 
on-line). W późniejszych latach Apacze przy-
bywali do pueblów nie tylko w celach handlo-
wych, lecz dokonywali także najazdów łupież-
czych (Newcomb 1962:114). 
podobnie jak inni Indianie Równin, Apacze 
Lipan wykorzystywali jako siłę pociągową ko-
nie i psy, ciągnące dobytek na travois, czyli włó-
kach, które tworzyły dwie długie żerdzie, zwią-
zane razem przy jednym końcu i opierające 
się na grzbiecie zwierzęcia. Z drugiej, szerszej 
strony montowano platformę z krótszych żer-
dzi i rzemieni, na których umieszczano ładunek 
(Newcomb 1962:114). Stając się ludem kon-
nym, Lipanowie zarzucili dawne umiejętno-
ści związane z uprawą ziemi. Wykorzystywali 
jednak rozmaite gatunki agawy oraz, podob-
nej do wysokiej jukki, rośliny zwanej sotol, 
pozyskując z nich włókna do wyrobu koszy-
ków, a także sandałów. mięsiste liście suku-
lentów pieczono w ognisku, uzyskując z nich 
pożywienie, znane na pograniczu meksyku 
i Stanów Zjednoczonych w regionie kulturo-
wym południowego Zachodu. Spożywano je 
w formie pieczonych plastrów lub ucierano na 
papkę, z której przyrządzano placki (meacham 
1999). Zbierano także różne orzechy i dziko 
rosnące owoce.
Na przełomie XVIII i XIX wieku Apacze 
Lipan zamieszkiwali w szytych z bizonich skór 
tipi, których konstrukcję tworzyły związane ra-
zem tyczki pozyskiwane, w razie braku odpo-
wiedniego drewna sosnowego, z łodyg sotolu, 
na których rozpinano skórzaną powłokę na-
miotu. W zależności od wielkości, apackie tipi 
mieściło od trzech do dwunastu osób. posłania 
układano z trawy lub gałązek cedrowych, kła-
dąc na wierzchu skóry – włosem na zewnątrz. 
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przykrywano się także skórami lub kocami 
(Newcomb 1962:116). Lipanowie w razie po-
trzeby potrafili wznieść wickiup, szałas z gałęzi 
i liści, w jakich mieszkali na co dzień Apacze 
z odłamów zachodnich (meacham 1999).
W omawianym okresie historii Lipanów, ich 
podstawową bronią, służącą do polowania oraz 
walki, pozostawał łuk ze strzałami, będący orę-
żem skuteczniejszym i bardziej szybkostrzel-
nym od używanych do połowy XIX wieku ła-
dowanych pojedynczo muszkietów i karabinów. 
Długie na około 120 cm łuki wykonywano ze 
starannie przygotowanego, sezonowanego 
drewna – górskiej morwy i zaopatrywano je 
w cięciwy sporządzane ze skręconych ścięgien 
jelenia lub bizona. Dbano o strzały, trzyma-
jąc je cały czas w suchym miejscu. upierzenie 
strzał wykonywano z mocnych piór skrzydło-
wych ptaków, pierwotnie przytwierdzając krze-
mienne, a w późniejszym czasie, długie, stalowe 
groty wykonane z okuć beczek. Sprzęt łuczni-
czy, jak również zestaw do krzesania ognia (sta-
lowe krzesiwo, lecz częściej świder z twardej 
łodygi sotolu i kawałek suchego drewna) no-
szono w kołczanach z jeleniej lub cielęcej skóry. 
używano oszczepów z metalowymi ostrzami, 
którymi często stawały się zdobyczne lub na-
bywane na drodze handlu ostrza szpad lub sza-
bel hiszpańskich. Wytwarzano też okrągłe tar-
cze o średnicy 60-90 cm wykonane ze skóry 
kłębu byka bizona, na tyle twardej, by chro-
nić przed strzałami, a nawet kulami przeciw-
ników (Newcomb 1962:117-118.). Dodatkową 
bronią Lipanów pozostawały maczugi wo-
jenne, będące umocowanymi na drewnianym 
trzonku, owalnymi kamieniami. przejęli je 
oni jednak stosunkowo późno od swoich po-
bratymców, a jednocześnie sojuszników za-
mieszkujących zachodnie rejony – mescalerów 
i innych Apaczów (Lipan Weapons, on-line). 
Broń palną w postaci francuskich muszkietów 
Apacze Lipan zaczęli nabywać dopiero w dru-
giej połowie XVIII wieku, handlując z innymi 
plemionami ze wschodniego teksasu, pozo-
stającymi w bezpośrednich kontaktach z fran-
cuskimi handlarzami. Około roku 1800 na-
uczyli się nawet wytwarzać proch strzelniczy, 
jednak najczęściej zdobywali go podczas napa-
dów na osiedla hiszpańskie, później meksykań-
skie. Wytwarzali również rzecz niespotykaną 
często u innych Indian Równin: pancerze dla 
koni, wykonane z pasów surowej, niewypra-
wionej skóry, chroniące szyję i boki zwierzęcia 
(Lipan Weapons, on-line).
Zamieszkując suche, jałowe terytorium, 
Apacze Lipan musieli nosić ze sobą odpo-
wiedni zapas wody. przechowywano ją w zwią-
zanych rzemieniem pojemnikach z żołądka 
krowy lub bizona, przytroczonych do pasa na 
biodrach. tego rodzaju bukłak przeciekał, lecz 
wilgoć sprawiała, że woda pozostawała zimna. 
Na terenie obozowiska używano znanych przez 
wszystkich Apaczów dzbanów plecionych ze 
Wojownik konny. Część kolekcji figurek przedstawiają-
cych ludność zamieszkującą meksyk na pocz. XIX wieku, 
obejmuje przedstawicieli różnych zawodów, warstw spo-
łecznych jak również ras ludzkich
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słomy uszczelnianej smołą drzewną lub ży-
wicą sosny. Kobiety nosiły je na czole przy po-
mocy pasa niewyprawionej skóry (Newcomb 
1962:118.).
żywy inwentarz Lipanów stanowiły stada 
koni, mułów i niekiedy bydła, jednak tych ostat-
nich nie hodowano, a jedynie uprowadzano 
z rancz i zjadano. Wypasem koni zajmowali 
się chłopcy, wyprowadzając je na obfitujące 
w trawę pastwiska. ulubione konie wojowni-
ków, otaczane szczególną troską, zwykle stały 
przywiązane w pobliżu tipi. Wykonywano 
siodła złożone z drewnianej ramy, na której 
kładziono skóry i przymocowywano gotową 
konstrukcję do końskiego grzbietu. Znano 
szerokie, wzorowane na hiszpańskich strze-
miona, a siodła kobiece posiadały z przodu 
dodatkowe łęki z rogu, ułatwiające wsiadanie. 
Ekwipunek jeździecki pozyskiwano również od 
Hiszpanów, a w późniejszym okresie od białych 
Amerykanów (Newcomb 1962:119.).
organizacJa społeczności 
lokalneJ opaczów lipan
podstawową jednostką organizacyjną Apaczów 
Lipan była rodzina rozszerzona, składająca się 
z rodziców, córek i synów stanu wolnego, 
a także zięciów i synowych. Kilka rodzin two-
rzyło lokalną grupę myśliwską wędrującą po 
wspólnym terytorium, od którego często brało 
swoją nazwę. Najważniejszy mężczyzna grupy 
zostawał jej wodzem, będąc doradcą oraz przy-
wódcą we wszelkich sprawach swej społecz-
ności. Grupa koczownicza była dla Lipanów 
jednostką społeczną o największym znacze-
niu. Stanowiła ona luźny związek lokalnych 
grup myśliwskich zamieszkujących sąsiadujące 
ze sobą terytoria i w razie konieczności jedno-
czących się w celu obrony lub podjęcia wspól-
nych działań wojennych oraz na czas ważnych 
uroczystości i ceremonii. mężczyzna najbar-
dziej szanowany i ceniony ze względu na swoje 
umiejętności spośród przywódców grup lokal-
nych, zostawał wodzem grupy koczowniczej 
(Newcomb 1962: 125; Carlisle 2001). poza po-
działem na grupy myśliwskie nie istniała żadna 
organizacja plemienna, tak więc Apaczów 
Lipan można traktować jako osobne plemię je-
dynie ze względu na wyróżniający ich od innych 
Apaczów styl życia. Sytuacja nieznacznie zmie-
niła się w późniejszych czasach, kiedy to nie-
zbyt liczni, narażeni na niebezpieczeństwa ze 
strony wielu wrogów, Lipanowie łączyli swoje 
grupy myśliwskie wybierając wspólnych wo-
dzów, chociaż dawni przywódcy poszczegól-
nych grup nadal zajmowali ważną pozycję. 
Wodzem grupy zostawał mężczyzna, któ-
rego cechowała szczególna odwaga i doświad-
czenie. Nie była to funkcja dziedziczna, jed-
nakże niektórzy wodzowie próbowali zapewnić 
ją swoim synom. Nieudolnych wodzów pozba-
wiano godności, wybierając na ich miejsce in-
nych. Istniała możliwość przeniesienia się wraz 
z rodziną do innej grupy, jeżeli ktoś nie był za-
dowolony z wodza lub sytuacji, w jakiej zna-
lazła się grupa, do której do tej pory należał. 
Nadmierne rozbicie Lipanów i innych wschod-
nich odłamów Apaczów stało się jedną z przy-
czyn niemożności dokładnego ustalenia, które 
grupy apackie były ich przodkami przed po-
czątkiem XVIII wieku. tłumaczy ono także, 
dlaczego lud ten ponosił porażki w walkach 
z lepiej zorganizowanymi Komanczami 
(Carlisle 2001). Apacze wschodni, zamieszku-
jący obozowiska zwane przez Hiszpanów ran-
cherías, nie utrzymywali ze sobą stałych kontak-
tów. Dlatego też Komancze byli w stanie łatwo 
ich pokonywać. ułatwieniem było również to, 
że początkowo Apacze Równin dysponowali je-
dynie własną, tradycyjną bronią. Hiszpanie bo-
wiem, nawet nawiązując z nimi pokojowe kon-
takty, nie dostarczali im broni palnej (martínez 
Laínez, Canales torres2009: 200).
Według wierzeń Lipanów, przy narodzi-
nach człowieka przez gardło przedostawała 
się do jego wnętrza błyskawica i mała trąba 
powietrzna, które swoją mocą i ciepłem utrzy-
mywały ciało przy życiu. Wraz z ich odejściem 
człowiek umierał (Newcomb 1962:119). poród 
odbywał się wewnątrz tipi bez udziału męskich 
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członków rodziny. Kobieta rodziła klęcząc. 
pomagała jej przy tym akuszerka, która mocno 
trzymała ją za ramiona. tuż po porodzie prze-
cinano i zawiązywano pępowinę. Zakopywano 
ją tak, by nie znalazły jej żadne zwierzęta. 
Następnie matkę i dziecko kąpano, a wkrótce 
po tym noworodka podnoszono i zwracano go 
w cztery strony świata oraz ku Słońcu. W ten 
sposób pokazywano mu świat i jednocześnie 
przedstawiano go światu. przez kilka dni po na-
rodzinach dziecka matka pozostawała odosob-
niona w tipi. W tym czasie nie oczekiwano od 
niej opieki nad potomkiem. Zazwyczaj cztery 
dni później ojciec nadawał mu pierwsze imię 
kojarzone z jakimś rzeczywistym przedmio-
tem. Wtedy też noworodka umieszczano w ko-
łysce wykonanej ze skóry rozpiętej na drewnia-
nej, często zdobionej ramie. Dziecko spędzało 
w niej cały czas oprócz nocy, podczas których 
wyjmowano je i kładziono na posłaniu we-
wnątrz tipi (Newcomb 1962:120).
podobnie jak inni Indianie, Lipanowie 
rzadko stosowali kary cielesne. między dziećmi 
a ich dziadkami panowała zażyłość. Oni też 
odgrywali szczególną rolę w codziennym wy-
chowaniu i przekazywaniu im wiedzy o nad-
naturalnym świecie (Newcomb 1962: 120). 
Dla dziewcząt, które przeszły pierwszą mie-
siączkę ich rodziny organizowały ceremonię 
związaną z dojrzewaniem płciowym, będącą 
symbolicznym przejściem do świata dorosłych 
kobiet. Zapożyczono ją prawdopodobnie od 
Apaczów mescalero (Opler1940: 51). młodych 
chłopców od dziecka uczono wytrzymałości, 
zmuszając ich na przykład do tarzania się nago 
w śniegu, a także nabywania odporności na let-
nie upały. Szkolono ich na wojowników, ucząc 
nie tylko władania bronią i ćwicząc sprawność 
fizyczną, lecz także budząc świadomość nie-
bezpieczeństw i umiejętność radzenia sobie 
w każdej sytuacji życia. przed ukończeniem 
dwudziestu lat młodzieniec stawał się mężczy-
zną gotowym do poślubienia żony (Newcomb 
1962:120).
małżeństwo było w kulturze Apaczów 
Lipan swego rodzaju kontraktem zawieranym 
między rodzinami małżonków, opartym na za-
leżnościach nie tylko wobec siebie, ale i swoich 
bliskich. mimo to, znane były rozmaite sposoby 
zalotów nawiązujące do miłości romantycznej, 
np. gra na flecie, którego brzmienie miało po-
zyskać przychylność wybranki. Starający się 
o rękę dziewczyny, młodzieniec musiał uzyskać 
zgodę jej ojca, brata lub innego ważnego mę-
skiego krewnego. Jeśli został zaakceptowany, 
składał rodzinie dziewczyny cenne dary5 w po-
staci koni, broni palnej oraz skór (Opler 1940: 
6). uroczystość ślubną traktowano jako wyda-
rzenie prywatne. Na lśniącą stronę dużej wo-
łowej skóry rzucano rozgrzane kamienie, aby 
rozciągnęła się tworząc swoim kształtem mied-
nicę. Zabierano ją do odosobnionego miejsca 
i napełniano wodą, a nadchodząca młoda para 
wchodziła razem do wody i wykonywała w niej 
Wizerunek wojownika Apaczów Lipan z 1857 r. (Report on 
the United States and Mexican Boundary Survey)
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kilka okrążeń. Następnie odświętnie ubrani no-
wożeńcy i ich rodzice wracali razem do obozo-
wiska, gdzie rozpoczynały się tańce (Newcomb 
1962:121). 
praktykowano zwykle rezydencję matry-
lokalną, to znaczy mężczyzna zamieszkiwał 
wraz z żoną w sąsiedztwie jej rodziców lub nie-
kiedy nawet w ich tipi. małżeństwo zobowią-
zywało mężczyznę do spełniania pewnych po-
winności wobec krewnych żony (Opler 1940: 
6). podczas nieobecności braci, ochrona i wy-
żywienie jej rodziny należały do męża. Nawet 
śmierć żony nie zwalniała go od tych zobowią-
zań. praktykowano sororat polegający na tym, 
że wdowiec poślubiał siostrę lub kuzynkę zmar-
łej żony. Jeśli nie było odpowiedniej kobiety, 
lub rodzina z jakiejś przyczyny nie chciała od-
dać mu za żonę kolejnej, zwalniany był ze swo-
ich powinności. W przypadku Apaczów Lipan 
znaczyło to, że powodzenie ekonomiczne ro-
dziny nie było zagrożone ewentualnym odej-
ściem jej głównego żywiciela. Również młoda 
wdowa, poprzez praktykę lewiratu, nie prze-
rywała od razu związków z rodziną zmar-
łego męża. Obchodziła wraz z nią żałobę, 
a następnie rodzina męża oferowała jego brata 
lub kuzyna jako kandydata na kolejnego męża 
(Newcomb 1962:121).
Wśród Lipanów praktykowano czasem 
także poligynię siostrzaną, polegającą na po-
ślubieniu przez mężczyznę kilku sióstr w tym 
samym czasie. ułatwiało to sytuację dziecka, 
które straciłoby matkę – stawała się nią wów-
czas jej siostra. tym samym słowem „dziecko” 
określano potomków własnych oraz siostrzeń-
ców i bratanków. podobnie dzieci uznawały za 
swoje rodzeństwo także swoich kuzynów i ku-
zynki, dodając do określeń „siostra” i „brat” 
dodatkowe słowo: „starszy” lub „młodszy” 
(Newcomb 1962:122).
Apaccy mężowie bywali bardzo zazdrośni 
i, podobnie jak wielu innych Indian Równin, 
karali swoje niewierne żony obcięciem uszu lub 
koniuszka nosa, biciem albo nawet zabiciem. 
Jednak niektórzy zdradzani mężowie, zrywając 
relacje z ich rodzinami, po prostu przyłączali 
się do innej lokalnej grupy myśliwskiej. 
Edukacja seksualna młodych przebiegała 
bez ścisłych zasad. możliwe były żarty i pokpi-
wanie nawiązujące do sfery seksu, nawet mię-
dzy dziadkami i wnukami. Jednocześnie dzieci 
i młodzież należąca do obu płci traktowała 
się z rezerwą, a nawet wręcz z nieśmiałością 
(Newcomb 1962:122).
uchodzący przed Komanczami Apacze 
Lipan, zajmując w latach 1725-1735 nowe te-
reny w południowym teksasie i opanowu-
jąc sztukę jeździecką stali się w równym stop-
niu jak ich zachodni pobratymcy znakomitymi 
wojownikami. W przeciwieństwie do innych 
Indian Wielkich Równin, wojownicy Apaczów 
Lipan nie łączyli się w stowarzyszenia wojenne 
(Worcester 2002: 11-12, 16-17). Wyprawę wo-
jenną prowadzono formując grupę wojow-
ników, której przewodził wódz wojenny od-
znaczający się nie tylko odwagą i dzielnością 
w walce, lecz także charyzmą oraz znajomością 
zwyczajów przeciwnika. Decydował on także 
o wyborze miejsca ataku (martínez Laínez, 
Canales torres 2009: 199). Zasadniczo akcje 
podejmowane przez Apaczów obejmowały 
wyprawy łupieżcze oraz odwetowe, będące ze-
mstą za stratę poniesioną przez daną grupę. 
Należało wówczas zabić sprawcę śmierci 
Apacza, lub inną osobę spośród społeczności, 
do której należał zabójca. Liczebność uczest-
ników apackiej wyprawy wojennej była różna. 
przyjmuje się, że na przełomie XVIII i XIX 
wieku najliczniejsze grupy wojowników mo-
gły skupiać 100-200 mężczyzn, lecz najczęściej 
tworzyło ją kilka lub kilkanaście osób. pewną 
ilość wojowników pozostawiano w obozowi-
sku w celu jego ewentualnej obrony. Jeżeli wy-
prawa była liczna, dla większej jej efektywno-
ści dzieliła się na mniejsze grupy, które miały 
postępować według ustalonego wcześniej po-
działu zadań. Aby uniknąć zaskoczenia, wysta-
wiano straże przy pozostawionych w ukryciu 
koniach. po zakończeniu działań, w pewnej 
odległości za uchodzącymi z uprowadzonym 
dobytkiem osobami pozostawała niewielka 
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grupa wojowników. pełnili oni straż tylną, go-
tową do podjęcia walki z pościgiem żołnierzy. 
taka taktyka w czasach walk z Hiszpanami, 
a później meksykanami, przynosiła Apaczom 
znaczne sukcesy, wzniecając ciągły strach 
wśród mieszkańców kolonii, nie spodziewają-
cych się skąd, kiedy i w jakiej liczbie nastąpi atak 
(martínez Laínez, Canales torres 2009: 200). 
przeprowadzano go przeważnie w nocy, szcze-
gólnie podczas pełni Księżyca. Za dnia grupa 
napastników pozostawała w ukryciu w gór-
skich jaskiniach, wśród skał lub w zagajnikach 
i lasach. Wystawiano także straże. Nawet hi-
szpańscy dowódcy, tacy jak hrabia Gálvez, po-
dziwiali sposób prowadzenia walki Apaczów:
Niewiarygodne są zdolności oraz zręczność ich 
działania, a także przebiegłość, jakimi posłu-
gują się do osiągnięcia celu; brudzą swe ciała,  
a na głowy zakładają przybrania z trawy, by 
leżąc na ziemi przypominać niewielkie kępy za-
rośli. W taki sposób pełznąc w największej ciszy, 
zbliżają się do wojskowego posterunku, aż do 
chwili, gdy są w stanie rozpoznać ciała i ubrania 
śpiących żołnierzy. Zachowując ciszę, porozu-
miewają się wówczas między sobą, wydając 
najrozmaitsze odgłosy naśladujące pohukiwa-
nie ptaków nocnych, takich jak sowy i puchacze, 
oraz wycie kojotów, wilków i innych zwierząt.
(martínez Laínez, Canales torres 2009: 198, 
za: Gálvez, bez podania strony,   
tłum. z hiszp. m. Jeż.)
podejmując atak na karawanę wozów, stado 
mułów lub koni, czy też oddział kawalerzy-
stów, miejsce zasadzki wybierano ze szcze-
gólną ostrożnością, by zawsze mieć dogodną 
możliwość wycofania się lub ucieczki. Zgodnie 
ze strategią Apaczów, a w przeciwieństwie na 
przykład do Komanczów i innych plemion 
Równin, Lipanowie starali się unikać starcia 
na otwartym terenie, preferując wojnę podjaz-
dową, prowadzoną na sposób partyzancki, wy-
korzystując rzeźbę terenu i zastawiając zasadzki. 
Zmuszeni jednak do ostateczności, zaciekle 
walczyli również w niesprzyjającym miejscu 
(martínez Laínez, Canales torres 2009: 200). 
W trakcie działań wojennych posługiwano się 
sygnałami dymnymi i kontaktowano się przez 
posłańców. po zakończeniu wyprawy, grupy 
Apaczów spotykały się w umówionym miej-
scu w celu podziału łupów. Wojownicy wracali 
do swych grup lokalnych ze zdobyczami oraz 
uprowadzonymi kobietami i dziećmi. Kobiety 
zostawały konkubinami lub niewolnicami tego, 
który je uprowadził, dzieci natomiast wychowy-
wano na modłę Apaczów. W przyszłości mo-
gli zajmować ważną pozycję w grupie, włącz-
nie z godnością wodza wojennego. powrót 
z wyprawy wojennej świętowano tańcami, śpie-
wem i ucztowaniem (martínez Laínez, Canales 
torres 2009: 200; Newcomb 1962:126–128). 
przyjmuje się, że pierwotnie Apacze nie 
stosowali skalpowania pokonanych wrogów. 
W późniejszych czasach jednak praktyka ta była 
znana, a skalpy preparowano, starannie wysu-
szając nad ogniem skórę i przymocowując do 
drewnianego trzonka. Lipanowie przejęli także 
od swych sąsiadów, tonkawów, zwyczaj zjada-
nia kawałków poległych wrogów, szczególnie 
Komanczów. uprowadzano jeńców, a niektó-
rych zamęczano na śmierć, powoli paląc ich 
żywcem, wystawiając na palącym słońcu, odci-
nając kawałki ich ciała i tym podobne. Często 
w akcie zemsty lub dla „ukojenia smutku” do-
konywały tego starsze kobiety, które straciły 
swoich mężów bądź synów z rąk wrogów. 
Innym, szczególnie dzieciom, darowywano 
życie, przyjmując ich do którejś z rodzin 
w charakterze pełnoprawnego członka. Działo 
się tak wtedy, gdy chciano zrekompensować 
straty w ludziach w obrębie grupy (Newcomb 
1962:126–127; Worcester 2002: 17).
wierzenia apaczów lipan
Według Apaczów Lipan świat istot nadprzyro-
dzonych zapełniały rozmaite bóstwa i duchy. 
Każde z nich posiadało swoją własną postać, 
jednak wszystkie postrzegano jako uosobienie 
bliżej nieokreślonej Istoty Najwyższej, zwanej 
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Yusn (usen), czyli „ten, Który Daje życie”. 
Niektórzy twierdzą, że jego apackie imię zostało 
zapożyczone z języka hiszpańskiego „Dios” – 
Bóg, biorąc pod uwagę podobieństwo w fone-
tycznym brzmieniu obu słów, apackiego i hi-
szpańskiego (Opler 1996: 15). panteon postaci 
mitycznych wywodził się z mitologii wspólnej 
dla wszystkich południowych ludów atapaskań-
skich, choć istniały pewne różnice pomiędzy 
wierzeniami odłamów wschodnich i zachod-
nich (Opler 1996: 15; Scott Rushforth 1996: 
VI–VII). Doniosłą rolę pramatki odgrywała 
w nich Isdzánnaadleeshe6 (Cody, The Sunrise 
Dance, on-line), „Kobieta pomalowana na 
Biało” lub inaczej „Kobieta Zmian” oraz jej sy-
nowie: Naye’ Nazgháné, „Zabójca potworów” 
(znany też jako „pogromca Wrogów”) oraz 
túbaadeschine, „Dziecko wody”. Wierzono, 
że pierwszy z nich, ważniejszy, zabijając zagra-
żające właściwemu funkcjonowaniu świata de-
moniczne istoty, umożliwił byt na ziemi zwie-
rząt i ludzi. Stworzył różne gatunki zwierząt, 
np. jelenie i konie oraz nauczył ludzi sztuki 
wojennej i jazdy konnej, będąc herosem kul-
turowym, a jednocześnie założycielem kultury 
Lipanów (Opler 1940: 5). W tworzeniu świata 
doniosłą rolę odgrywał również kruk, a także 
kojot7. W rozmaitych ceremoniach Apaczów 
Lipan brali udział zamaskowani tancerze uosa-
biający Duchy Gór, zwane Hactci. Ich obec-
ność ma przynieść powodzenie, zdrowie i moc 
pozytywnych sił nadprzyrodzonych, dlatego 
też pojawiali się oni podczas ceremonii my-
śliwskich, a także podczas uroczystości dojrze-
wania płciowego dziewcząt. prawdopodobnie 
Apacze Lipan przejęli owe postacie z mito-
logii Apaczów mescalero (Opler 1940: 50–
51), ci z kolei zapożyczyli je od ludów pueblo, 
w mitologii których jako katchiny lub katciny są 
mitycznymi przodkami z zaświatów, spędza-
jącymi wśród ludzi połowę roku i przynoszą-
cymi im błogosławieństwo oraz niosący uro-
dzaj i deszcz (Coe i in. 1997: 212).
Zgodnie z kosmogonią Apaczów ich przod-
kowie wydostali się na powierzchnię ziemi ze 
świata podziemnego, utożsamianego także 
z zaświatami (Opler 1940: 13), do którego 
dusze miały wracać po śmierci. Zaświaty po-
dzielone były na dwie części: północną i po-
łudniową. Dla dusz czarowników oraz ludzi 
nikczemnych przeznaczona była część pół-
nocna, gdzie panowała mgła i płonął ogień. 
Dobrzy ludzie trafiać mieli do części południo-
wej. Dokładnie nie wiadomo gdzie znajdowały 
się zaświaty, jednak w wielu mitach jest mowa 
o „miejscu poniżej”. Wierzono także, że zmarli 
mogli zamieszkiwać okolice swojego dawnego 
obozowiska. 
Charakterystyczny dla wierzeń wszystkich 
Apaczów był ich paniczny lęk przed duchami 
m
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Strój szamana Apaczów (bez podania konkretnej grupy 
apackiej), wykonany ze skóry, metalu, lusterka, materiału 
(bawełnianego?), włókna roślinnego, XIX wiek
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i śmiercią. Jednakże śmierci osób bardzo mło-
dych lub bardzo starych nie obawiano się w 
równym stopniu co tych w kwiecie wieku. 
Znano ceremonię ostatniego błogosławień-
stwa odprawianą dla umierających starszych 
osób, w czasie której nie przejawiano strachu 
przed śmiercią (Newcomb 1962: 124). Apacze 
Lipan obawiali się szczególnie duchów zmar-
łych czarowników, wierząc, że żyją oni po 
śmierci jako sowy, jak również nieżyjących 
krewnych (Newcomb 1962:129, Worcester 
2002: 9). Dlatego też nie wymawiano ich imion. 
praktyka ta mogłaby sprowadzić na nich śmierć. 
Skutkiem tego, pogrzeb wyprawiano jak naj-
szybciej, niszcząc przedmioty należące do 
zmarłego oraz przenosząc się do innego tipi 
tuż po ceremonii. Jeśli umarł mężczyzna, strze-
lano w powietrze z broni palnej, aby powia-
domić innych o tym nieszczęściu. Być może 
zwyczaj ten zapożyczono od białych, niewłaś-
ciwie interpretując salwę honorową oddawaną 
przez żołnierzy. Do przygotowania ciała zmar-
łego wybierano natychmiast dwie starsze osoby, 
mniej podatne na zarażenie śmiercią niż ludzie 
młodzi. Wskazane było, aby choć jedna z nich 
obdarzona była nadnaturalna mocą, która po-
wstrzymałaby złe duchy. Zmarłego obmywano, 
czesano jego włosy, a następnie ubierano w naj-
lepszy strój i ozdoby. przedmioty należące do 
niego zbierano razem i przywiązywano wraz 
ze zwłokami do konia, którego prowadzono 
na miejsce pochówku. Kopano tam płytki 
grób i składano w nim ciało wraz z wyposa-
żeniem, zwracając głowę zmarłego na wschód. 
przed przysypaniem ziemią, przewodzący ce-
remonii zwracał się do niego, aby odpoczywał 
w spokoju i nie wracał do swoich krewnych, 
by ich niepokoić. Zmarłego wyposażano w za-
pasy wody i pożywienia, które miały służyć mu 
w ostatniej podróży. Zwykle zabijano jego ulu-
bionego konia strzałem w szyję, by zaniósł go 
na swoim grzbiecie w zaświaty (Newcomb 
1962: 123). 
uczestniczący w pogrzebie wracali do obo-
zowiska inną drogą niż przyszli, aby uniemożli-
wić duchowi powrót, wierząc, że w ten sposób 
nie odnajdzie drogi i zabłądzi. Krewni oraz 
wszyscy mający kontakt z pochowanym, mu-
sieli oczyścić się i okazać swój żal za zmarłym. 
Obrzęd oczyszczenia polegał na rytualnej ką-
pieli, spryskaniu się pyłkiem kwiatowym8 oraz 
na paleniu tytoniu. Wdowy okazywały swój 
smutek rzewnym płaczem, goląc sobie głowy 
i niszcząc swoją odzież. Wierzono, że rozsy-
panie popiołu u wezgłowia posłania odstrasza 
duchy, a wbicie krzemiennego noża w ziemię 
w tym miejscu ochroni dzieci przed koszma-
rami nocnymi, powodowanymi przez nawie-
dzające okolicę złe moce (Newcomb 1962:123).
Najszybciej jak było to możliwe, rodzina 
przenosiła swoje obozowisko z dala od miejsca 
pochówku. miało to na celu ostateczne zgubie-
nie ducha zmarłej osoby. Aby nie „przekazać” 
śmierci krewnym, bliscy zmarłego unikali kon-
taktu z innymi osobami przez kilka dni. tydzień 
później przyjaciele zapraszali ich do powrotu 
do grupy. Starano się unikać grobów wszyst-
kich zmarłych a także wymawiania ich imion, 
żeby nie zwrócić na siebie uwagi ich duchów. 
Rolę pośrednika między ludźmi a świa-
tem duchów, a jednocześnie znachora pełnił 
u Apaczów diyi co oznacza „ten, który leczy” 
(Burke 1892: 452), czyli szaman, lub w odnie-
sieniu do ludów Ameryki północnej, „leczni-
czy człowiek” (z języka angielskiego: medicine-
-man). u Apaczów szamanem zostawała osoba 
posiadająca moc otrzymaną od przywołanego 
ducha, występującego najczęściej pod posta-
cią zwierzęcia lub ptaka (Worcester 2002: 9). 
musiała również opanować wiedzę w zakre-
sie lecznictwa, interpretacji zjawisk ponadna-
turalnych, znajomości rozmaitych rytuałów 
oraz praktyk magicznych, a przede wszystkim 
większe od innych umiejętności kontaktowania 
się z mocami nadprzyrodzonymi, na przykład 
poprzez doznanie wizji. teoretycznie, ostat-
nie z wymienionych umiejętności mógł posia-
dać każdy, lecz tylko osoba obdarzona szcze-
gólną mocą nadawała się na szamana (Burke 
1892: 452, 455-456, 458-459). Oprócz sza-
manów, którzy działali dla dobra swojej spo-
łeczności, istnieli także czarownicy, mający do 
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czynienia z mocami niszczącymi, co nie jest ty-
powe dla Indian północnoamerykańskich. Nie 
wiadomo jak nazywano takie osoby przed kon-
taktem z białymi, lecz w XIX wieku określano 
ich zapożyczonym z języka hiszpańskiego sło-
wem brujo, czyli „czarownik” (Burke 1892: 458-
459). moc, dzięki której szamani mogli przepo-
wiadać i wpływać na pewne zdarzenia, mogła 
być przekazana innej osobie, aby zachować 
ciągłość różnego rodzaju ceremonii i rytuałów. 
moc szamańska wykorzystywana w sposób 
błędny lub w niewłaściwym celu, mogła spro-
wadzić karę sił nadprzyrodzonych na osobę, 
która się nią posługiwała oraz na tę, od której 
ją otrzymała. Dlatego też zwykle szaman prze-
kazywał swoją wiedzę adeptowi osiągając star-
szy wiek lub przeczuwając zbliżającą się śmierć. 
Człowiek pragnący posiąść moc skręcał porcję 
tytoniu w rytualne cygaro9 i ofiarowywał je sza-
manowi. Jeśli został on przyjęty, adept otrzymy-
wał nauki z zakresu wiedzy szamańskiej i od-
prawiania rytuałów (Newcomb 1962:129).
Obrzędy szamańskie miały na celu wylecze-
nie choroby, pomoc w sprowadzeniu zwierzyny 
łownej, przewidywanie zbliżania się wroga, 
znalezienie zgubionych przedmiotów oraz 
kontrolę nad pogodą. W rytuałach szamani-
stycznych Apacze Lipan jeszcze w XIX wieku 
wykorzystywali pejotl, halucynogenny gatu-
nek sukulentu i prawdopodobnie byli jedną z 
pierwszych grup apackich, które około drugiej 
połowy XVIII wieku przejęły jego zastosowa-
nie od Indian północnego meksyku, a następ-
nie, w drugiej połowie XIX wieku przekazały 
je innym Apaczom, między innymi mescalero. 
podczas ceremonii leczniczych, spożywa-
nie pewnych części pejotlu (krążków z łodyg 
oraz kwiatów) miało ułatwić szamanowi lub 
innemu uczestnikowi ceremonii stan ekstazy, 
doznanie wizji oraz kontakt z mocami nad-
przyrodzonymi. pejotl należało zażywać jed-
nak w ściśle określony sposób, gdyż, według 
Apaczów, mogłaby zostać uruchomiona rów-
nież jego negatywna moc, doprowadzając do 
popełnienia złego czynu (Boyer i in. Shamanism 
and Peyote Use…, on-line). prawdopodobnie ot-
wartość szamanów Lipan na wykorzystywanie 
pejotlu zbiegła się z epidemiami ospy w XVIII 
wieku i poszukiwaniem lekarstwa na tę chorobę 
(mcGown minor, The Lipan Apachesof   Texas…, 
on-line).
Szamani wykorzystywali wiele magicznych 
praktyk, niedostępnych zwykłym ludziom, 
dzięki którym potrafili na przykład chwytać 
i trzymać w rękach jadowite węże. Wykonywali 
wiele fetyszów i amuletów10, przeważnie z wy-
pchanej skóry przypominającej kształt czło-
wieka. tego typu praktyki oraz wykorzysty-
wanie środków halucynogennych w trakcie 
ceremonii wyróżniają apackich szamanów 
wśród ich odpowiedników u innych Indian 
Ameryki północnej, upodabniając ich do tych 
ze środkowego meksyku (Vitebsky 1996: 47-48, 
85-86, 148). Gdy sprawa dotyczyła jednostki, 
szamańskie obrzędy wykonywano w obecności 
zainteresowanych osób. Z kolei gdy chodziło 
o powodzenie całej społeczności, uczestnikami 
byli wszyscy. Działo się tak na przykład pod-
czas zaćmienia Księżyca. Wspólnym tańcem 
w kręgu u podnóża niewysokiej góry, grą na 
bębnie i układaniem łańcucha z kości o osob-
liwym kształcie oraz cienkich, suchych patycz-
ków starano się przywołać Księżyc z powrotem 
(Newcomb 1962: 130).
Na podstawie przytoczonych faktów można 
odnieść wrażenie, że w późnym okresie hi-
storycznym kultura Apaczów Lipan była 
w podwójny sposób wyjątkowa. Byli 
Indianami Wielkich Równin zamieszku-
jącymi najbardziej wysunięte na południe 
terytoria, a styl ich życia był zasadniczo 
podobny do tego, jaki wiodły inne koczow-
nicze, zbieracko-łowieckie plemiona tego 
regionu. Jednak zespół wierzeń, ceremonie, 
a także szamanizm oraz kosmogonia po-
zostały typowo apackie, charakterystyczne 
dla regionu kulturowego południowego 
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Zachodu. łącząc w sobie obydwa kompo-
nenty, lud ten bez wątpienia zasługuje na 
uwagę, pozostając jak dotąd niesłusznie 
zapomniany.
mAciej jeż – etnolog, absolwent uniwersytetu 
Wrocławskiego, prowadzi zajęcia z antropologii kultu-
rowej w Dolnośląskiej Szkole Wyższej we Wrocławiu. 
pracuje także jako nauczyciel oraz lektor języka hiszpań-
skiego. Interesuje się kulturą i historią Indian Ameryki 
północnej (szczególnie Apaczów Lipan i mescalero oraz 
ludami mezoameryki). W sferze jego zainteresowań znaj-
dują się także hiszpańskie eksploracje XVII-XVIII wieku 
na ziemie współczesnego pogranicza meksykańsko-ame-
rykańskiego, nowożytna historia meksyku oraz Hiszpanii.
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 » przypisy
1. termin gahe pochodzi z dialektu Apaczów Chiricahua, 
Apacze Lipan natomiast nazywali Duchy Gór hactci 
(Opler1940: 3).
2. teksańską Rączką patelni nazywany jest północny 
kraniec teksasu, pomiędzy Nowym meksykiem 
a Oklahomą.
3.  Quill lub zdobienie quillem – indiańska technika zdo-
bienia odzieży i innych przedmiotów przy pomocy 
spłasz-czonych, barwionych kolców spokrewnione-
go z jeżozwierzem ursona amerykańskiego.
4. Świadczyłyby o tym np. rysunki i fotografie Apaczów 
Lipan z tego okresu (Dial 2003b; Dial 2003a; Lipan 
Apache People, on-line; Books and Articles of  Interest…, 
on-line) ponadto, w muzeum Ameryki w madrycie, 
wśród wykonanych przez Andresa Garcíę kolek-
cji figurek woskowych ukazujących mieszkańców 
meksyku z pierwszej połowy XIX wieku znajdują 
się również trzy postacie Apaczów Lipan. Wszyscy 
noszą skórzaną odzież i długie włosy w stylu Indian 
Wielkich Równin.
5. Wśród naukowców panuje przekonanie, że podarun-
ki były zapłatą za córkę. tymczasem małżeństwo 
w umowny sposób „odbierało” rodzinie cór-
kę, która pełniła w niej ważną, potrzebną funkcję. 
W związku z tym, złożeniem darów rekompensowa-
no w pewien sposób jej stratę. Im dary były cenniej-
sze, tym bardziej potwier-dzały cenienie przyszłego 
męża umiejętności żony, jak również jego zdolności 
w zapewnieniu rodzinie bytu.
6. Wykorzystany termin oraz następne pochodzą 
z języka Apaczów Zachodnich, będącego jednym 
z dialektów zachodnich. Apacze Lipan posługują się 
dialektem wschodnim. Obydwa są do pewnego stop-
nia zbliżone, le-czich użytkownicy mogą mieć prob-
lemy z porozumieniem się (na podstawie: tweedie 
1968: 1135-1137 oraz Apache Indian Language, Tinde, 
Nde, Ndee, Tineh, Na’isha, on-line). Dialekt Lipanów 
jest uważany za wymarły, lecz w ostatnich kilku latach 
podjęto próby przywrócenia go do życia, poprzez na-
ukę języka na kursach organizowanych dla Apaczów 
w różnym wieku przy wykorzystaniu archaicznych 
słowników i nagrań. W 2009 roku powołano nawet 
Language preservation Committee (Komitet Ochro-
ny Języka) (The Language Preservation…, on-line).
7. postać kojota uważanego za oszusta, kuglarza, zwa-
nego również z j. ang. tricksterem, będącego postacią 
negatywną, lecz posiadającego także cechy pozytyw-
ne, znana jest także w wierzeniach innych plemion 
indiańskich zamieszkujących różne regiony kulturo-
we. pomyłka lub żart kojota, jak wierzono, często 
doprowadzały do tego, że wiele elementów świata 
ma taką a nie inną postać (Opler 1996:36-39, 60-131; 
Opler 1940: 115, 199-200).
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8. pyłek kwiatowy, czyli hoddetin – odgrywał ważną rolę 
w praktykach religijnych wszystkich Apaczów (za: 
Burke 1892: 466).
9. Większość Apaczów, poza niektórymi wschodnimi 
odłamami, nie paliła tytoniu w fajkach, tak jak In-
dianie Równin. Zawijany w liść tytoniu, palony był 
w postaci cygara.
10. Fetysz to przedmiot posiadający nabytą stałą lub 
przejściową magiczną moc, właściwość, amulet zaś 
ma funkcję ochronną.
AbStRACt
In this article, the author presents traditional culture of  a part of  the Eastern Apaches, the Lipans, in XVIII and XIX cen-
turies. the ethnic group of  Native Americans of  texas, uSA, earlier one of  southern Great plains peoples, inhabited for-
merly central and southern texas and northern Coahuila, mexico. Special emphasis has been laid on material, social and 
spiritual Lipan Apache culture description. the text doesn’t have full reconstruction of  their history in view but treats it 
only as background explaining culture phenomenon and presents changes in Apachean daily life introduced by their con-
tacts with invaders and settlers of  European origin (Spaniards, mexicans, Anglo-Americans). the author compares also 
some elements of  the Lipan Apache culture to adequate present among other Great plains native peoples. In one part of  
the article the reader’s attention is drawn to contemporary attempts to rebirth of  some elements of  the ethnic group cul-
ture, such as language preservation. there is also reference to social status of  the Native Americans recognized nowadays 
as the Lipan Apache tribe of  texas. the literature consulted includes not only numerous available specialist Spanish and 
American publications as well as data thrown open in tribal official website by contemporary Lipan Apache anthropolo-
gists, historians and tribal council members.
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W pewnej górskiej wiosce1  zamieszka-nej przez Indian Kiczua, u podnóża wulkanu tungurahua2  w prowincji 
o tej samej nazwie, od kilku dni mieszkańców 
niepokoiły wydarzenia, których przyczyn nie 
potrafili wyjaśnić. Według ich relacji, nocą na 
dach czyjegoś domu spadł konar drzewa. Dwa 
dni później kilka osób zachorowało, a zwie-
rzęta gospodarcze zaczęły znikać w dziwnych 
okolicznościach. O zaistniałych wydarzeniach 
nikt nie chciał rozmawiać publicznie, szep-
tem doszukiwano się winnych. Od dłuższego 
czasu, pewien mężczyzna żyjący na obrzeżach 
wsi, podejrzewany był o brujería, czyli czarow-
nictwo. Nasilające się nieszczęścia potęgowały 
strach, społeczne obawy i chęć interwencji. 
W okolicznościach, które nie są do końca znane, 
w chacie wspomnianego mężczyzny znaleziono 
kilkadziesiąt czarnych ksiąg. Znajdowały się 
w nich nazwiska osób, na które rzucono czary, 
uroki, zamówienia chorób, a nawet śmierci. 
przy każdym nazwisku widniała kwota należ-
ności, którą pobrano. potwierdziło to domysły 
mieszkańców. mężczyzna upierał się, że jedynie 
zapłacenie kwoty przewyższającej pierwotnie 
uiszczoną może zdjąć urok, cofnąć chorobę 
etc. Działalność brujo (hiszp. czarownika) i jej 
wykrycie niosło ze sobą konsekwencje dla ca-
łej społeczności. W założeniu Indian Kiczua, 
funkcjonowanie grupy opiera się bowiem na 
równowadze między jednostkami, grupą i kos-
mosem manifestującym się pod postacią matki 
Ziemi (kicz. pachamama) oraz  bytów obda-
rzonych pierwiastkiem boskim – Słońca (kicz. 
Inti) i Księżyca (kicz. Killa). Brujería łamie za-
sady świata Kiczua, zakłóca jego prawidłowe 
funkcjonowanie i poprzez to prowadzi do za-
burzenia ich relacji z kosmosem. Aby przywró-
cić równowagę i odtworzyć nić łączącą grupę 
z całością należy zastosować praktyki oczysz-
czające i przywracające niezbędną harmonię. 
Dlatego też zdemaskowanego brujo poddano 
szeregowi takich właśnie praktyk. Zmuszony 
został do noszenia bardzo ciężkiego głazu wo-
kół wioski. Wychłostano go roślinami wywołu-
jącymi swędzenie i oparzenia oraz poddano go 
kąpieli w bardzo zimnej wodzie. ukarano także 
osoby, które korzystały z usług czarownika, bo 
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swoimi intencjami również przyczyniły się do 
zakłócenia harmonii społeczności. 
problem badawczy, który zaprezentuję 
w tym artykule pojawił się podczas realizacji 
moich badań terenowych w Ekwadorze, które 
prowadziłam od czerwca do listopada 2010 
roku w trzech prowincjach centralnej czę-
ści regionu Andów Ekwadorskich: Bolívar, 
Chimborazo i Cotopaxi, a pod koniec pobytu 
(od października do listopada) także na pół-
nocy kraju – w prowincji Imbabura. Dotyczyły 
one medycyny andyjskiej i tamtejszych uzdra-
wiaczy. podstawowe pytania, które sobie po-
stawiłam dotyczyły tego, kim jest współczesny 
uzdrawiacz i jaką rolę pełni w wielokulturowym 
społeczeństwie ekwadorskim. Obserwowałam 
jak przebiegają procesy zmian kulturowych 
dotyczących rozumienia i praktykowania me-
dycyny andyjskiej inicjowane przez strategie 
międzykulturowego programu Zdrowia (Salud 
Intercultural) wprawadzonego przez państwową 
Dyrekcję Zdrowia Ludności tubylczej (Dirección 
Nacional de Salud de Los Pueblos Indígenas). moim 
celem było ukazanie lokalnego wymiaru me-
dycyny andyjskiej oraz przedstawienie kierun-
ków jej transformacji związanej z procesami 
instytucjonalizacji. Zjawisko brujería zwróciło 
moją uwagę, gdy w trakcie badań natknęłam 
się na termin brujo, którym określano również 
uzdrawiaczy andyjskich (curandero). W języku hi-
szpańskim brujo oznacza czarownika, a bruja – 
wiedźmę, czarownicę, co w potocznym dyskur-
sie ma silnie pejoratywne konotacje. 
Rozbieżność semantyczna polegała na uży-
waniu przez moich rozmówców słowa brujo 
jako synonimu dla curandero i jednoczesnym do-
określeniu neutralnego znaczeniowo kontekstu 
(z własnej inicjatywy bądź na skutek moich py-
tań pogłębiających). problem terminologiczny, 
który mnie zainteresował może wynikać np. 
z indywidualnego stosunku do medycyny andyj-
skiej, lokalnego nazewnictwa, rozumienia funk-
cji społecznych uzdrawiaczy, przypisywania im 
różnych (często rozbieżnych) praktyk, celów 
i intencji związanych z rozumieniem magii 
i uzdrawiania. W społeczeństwie ekwadorskim3 
brujería określana jest w różny sposób. przez 
grupy większościowe, czyli metysów i Białych, 
najczęściej rozumiana jest w sensie potocznym 
jako „czarna magia”. Brujos traktowani są jako 
ci, którzy zawierają pakty z diabłem, demo-
nami czy złymi duchami. termin ten, z jednej 
strony występuje jako synonim uzdrowiciela 
(curandero), natomiast z drugiej może charak-
teryzować osobę, której praktyki zostaną spo-
łecznie uznane za brujería. 
Według historyków i archeologów w okre-
sie inkaskim każda społeczność obszaru an-
dyjskiego posiadała swego przywódcę du-
chowego – kapłana, który był równocześnie 
uzdrawiaczem. musiał przestrzegać odpowied-
niej, bezmięsnej diety oraz zachowywać absty-
nencję od spożywania alkoholu i życia seksual-
nego. przewodził wielkim świętom religijnym 
i odprawiał rytuały. uzdrawiacz-kapłan cieszył 
się ogromnym szacunkiem. Rozpoznawany był 
po długich czarnych włosach i odmiennym 
stroju – białej, bawełnianej tunice (obecnie 
wciąż można spotkać yachak4 tak właśnie wy-
glądających). Na oficjalne święta religijne ma-
lował twarz na czarno i wygłaszał modlitwy do 
bóstw. Jego wiedza przekazywana była z poko-
lenia na pokolenia. przed leczeniem wykony-
wał rytuały, składał dary lub ofiary. W czasach 
inkaskich nadawano mu różne nazwy np. cca-
mascas (uzdrawiacz) i sonccocoyoc (zainspirowany; 
ten, który leczył sercem). Mosccoc z kolei był 
interpretatorem snów. Funkcją ayatupuc była 
komunikacja ze zmarłymi, zaś hechecoc i cavia-
coc diagnozowali choroby poprzez wprowadza-
nie się w trans dzięki stosowaniu koki, tabaki 
czy alkoholu (Cabieses 1974: 200-283). Według 
Gerardo paz Otero, curandero był jednocześnie 
magiem, uzdrowicielem i kapłanem. Jego zda-
niem, kroniki hiszpańskie wprowadzają błędne 
rozróżnienie na brujos i curanderos. Słowa bru-
jos i brujería pochodzą z języka hiszpańskiego 
i pojawiły się na tym obszarze wraz z przy-
byciem Hiszpanów. Europejczycy reprezen-
tujący postawę etnocentryczną nie rozumieli 
kultury Nowego Świata i przypisywali indiań-
skim uzdrawiaczom praktyki barbarzyńskie. 
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ponadto, siłą zaczęli wprowadzać chrześcijań-
stwo, zakazując czczenia dotychczasowych bo-
gów, niszczyli świątynie i inne miejsca kultu. 
poprzez likwidację elit polityczno-religijnych 
ludności podbitej, chcieli doprowadzić do eli-
minacji lub podporządkowania kultury tubyl-
czej, a w dalszej perspektywie wprowadzić 
hiszpański ład społeczny (paz Otero 1974: 43-
48). przykładem tego może być nazywanie me-
dyków indiańskich brujos czy traktowanie tu-
bylczych zabiegów leczniczych jako „czarnej 
magii”. taka sytuacja jest odbiciem długotrwa-
łej polityki kolonizatorów i późniejszych rzą-
dów kreolskich, które zmierzały do degrada-
cji kultury tubylczej (Eakin 2009: 216-218). 
Według relacji uzdrawiaczy, jeszcze dwadzieś-
cia lat temu państwowi urzędnicy oskarżali in-
diańskich medyków o czarną magię, zabójstwa 
i inne występki. Do dziś w taki sposób spo-
łeczność metyska postrzega medyczne prak-
tyki Indian. paradoksalnie, pomimo takiego 
kontekstu historycznego, takie znaczenia i ter-
miny wykorzystują także sami Indianie. Sądzę, 
że taka sytuacja może być przejawem rywaliza-
cji pomiędzy samymi uzdrawiaczami, kiedy ich 
celem jest zdyskredytowanie konkurenta, po-
przez rzucenie na niego podejrzeń społeczno-
ści lokalnej.
Oprócz kwestii terminologicznej brujería 
była tematem stale obecnym w rozmowach 
i opowieściach – czy to w kontekście chorób 
nią spowodowanych, praktyk leczniczych czy 
samej klasyfikacji uzdrawiaczy. Odpowiedzi 
moich rozmówców na zadane przeze mnie py-
tania sprowadzające się do tego czym jest bru-
jería i kim jest brujo były niejednoznaczne lub 
wykluczające się. Wydawać by się mogło, iż bru-
jería nie ma nic wspólnego z medycyną andyj-
ską, gdyż w potocznym dyskursie społeczno-
ści Ekwadoru (zarówno Indian, jak i metysów) 
odnosi się do „działań magicznych”5. Z moich 
obserwacji wynika, że wszyscy ci, którzy nie 
podzielają światopoglądu Kiczua traktują naj-
częściej brujería jako magię zdegradowaną (de-
precjonowaną), która nie tworzy komplekso-
wego światopoglądu i zakłada zasymilowanie 
wierzeń magicznych do innego typu przekonań 
kulturowych – wierzeń religijnych czy filozofii 
(Buchowski 1993: 55-56). magia ta rozumiana 
jest przez nich najczęściej jako umiejętność 
nawiązywania kontaktu z istotami nadprzy-
rodzonymi, osiągania wyznaczonych celów 
za ich pośrednictwem czy z ich pomocą oraz 
jako próba przekształcenia rzeczywistości po-
przez stosowanie konkretnych praktyk. W ar-
tykule proponuje nieco inną interpretację zja-
wiska. uważam, że to, co potocznie nazywane 
jest przez społeczność nie-indiańską „czarną 
magią” czy brujería nie przekłada się na tubyl-
cze rozumienie tego zjawiska. ponadto, według 
wyobrażeń Kiczua brujería opiera się na takich 
samych mechanizmach wewnętrznych, jak me-
dycyna andyjska. przez to oba zjawiska mają ze 
sobą  ścisły związek, a granica między nimi jest 
płynna. uważam, że brujería powinna być ra-
czej widziana jako konsekwencja nieprzestrze-
gania reguł życia i zaburzenia równowagi grupy. 
W tym artykule postaram się wyjaśnić na czym 
polega równowaga u Kiczua, przedstawię spe-
cyfikę uzdrawiania oraz czarownictwa w an-
dyjskiej części Ekwadoru oraz zachodzące po-
między nimi relacje. W konsekwencji, postaram 
się ukazać na czym oparta jest płynność granic 
między czarownictwem a uzdrawianiem oraz 
jakie funkcje pełnią w świecie Kiczua.
meDycyna anDyJska  
w ekwaDorze 
W literaturze z zakresu antropologii medycyny 
istnieje wiele nieścisłości terminologicznych 
dotyczących praktyk leczniczych Indian Kiczua. 
Najczęściej określa się je jako medycyna an-
dyjska (medicina andina), medycyna przodków 
(medicina ancestral), medycyna tubylcza (medicina 
indígena), medycyna tradycyjna (medicina tradi-
cional), a w potocznym dyskursie jako uzdra-
wianie (curandersimo). Spośród wymienionych 
termin medycyna andyjska wydaje mi się naj-
mniej problematyczny6. Ze względu na brak 
precyzyjnej definicji pozwoliłam sobie na 
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próbę wyjaśnienie tego pojęcia. medycyna an-
dyjska to nieustrukturyzowany zespół praktyk 
leczniczych oraz wyobrażeń na temat zdrowia 
i choroby społeczności tubylczych zamieszku-
jących andyjski region Ameryki południowej. 
Jej wewnętrzne nieustrukturyzowanie spowo-
dowane jest zindywidualizowanymi metodami 
leczenia i diagnozowania, a także brakiem ściśle 
określonej i spisanej etiologii oraz klasyfikacji 
chorób. ponadto, model medycyny andyjskiej, 
którą prezentuję w artykule nie należy postrze-
gać jako jednolitego zjawiska wspólnego dla ca-
łego regionu andyjskiego, lecz jako jej lokalny 
wariant. Opisywane przeze mnie praktyki me-
dyczne Kiczua, które miałam okazję obserwo-
wać w centralnej części Ekwadoru w roku 2010, 
są zatem elementem szerszego systemu me-
dycznego charakterystycznego dla andyjskiego 
części Ameryki południowej.
medycyna andyjska swoimi korzeniami 
sięga społeczności przedkolumbijskich, które 
zamieszkiwały region andyjski (Ortega 1999: 
178-179). Zderzenie kultur, postępująca globa-
lizacja oraz komercjalizacja sprawiły, że nie jest 
ona już tylko medycyną tubylczą (indiańską). 
Obecnie praktykowana jest nie tylko przez spo-
łeczności indiańskie, lecz coraz częściej przez 
metysów i Białych. medycyna andyjska, nie-
gdyś w wielu krajach marginalizowana i zaka-
zana7, za sprawą trwających od lat 90. działań 
międzynarodowych oraz pozarządowych orga-
nizacji indiańskich , została poddana próbie re-
waloryzacji. Działania tubylcze doprowadziły 
do prawnego uznania i instytucjonalizacji in-
diańskich praktyk medycznych. Wieloetniczny 
i wielokulturowy charakter regionu andyjskiego 
oraz różne lokalne uwarunkowania (stopień ur-
banizacji czy rozwój turystyki) sprawiają, że me-
dycyna andyjska nie jest zjawiskiem jednolitym, 
a zachodzące w niej zmiany przebiegają nie-
równolegle i nierównomiernie. Nawet tzw. tra-
dycyjna8 medycyna andyjska nie jest zjawiskiem 
jednolitym. Jej wariantywność wynika z różno-
rodnych czynników kulturowych. Są nimi m.in. 
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stopień nasilenia relacji i wpływów pomiędzy 
dominującym społeczeństwem miejskim a lud-
nością indiańską, wierzenia, a także jednost-
kowe doświadczenia życiowe. Rozbieżności 
w praktyce leczniczej funkcjonują często we-
wnątrz tej samej grupy, wioski czy regionu. 
Na niejednolity wymiar medycyny andyjskiej 
wpływ mają ponadto różnice w międzypoko-
leniowym przekazie wiedzy o uzdrawianiu, in-
dywidualne upodobania uzdrawiaczy, a także 
inkorporacja obcych elementów praktyk leczni-
czych spowodowana mobilnością Indian. 
praktyka medyczna Kiczua wiąże się z kul-
turowym pojęciem zdrowia i choroby, zależ-
nym od wizji świata. Ich kosmologia złożona 
z lokalnych mitów, wyobrażeń o wszechświe-
cie, ontologii człowieka, władzy i społeczeń-
stwa oraz nakazów i zakazów rytualnych, które 
wyznaczają praktyki, a także relacje społeczne 
(Descola 2001: 104-105), jest wynikiem długo-
trwałych kontaktów kulturowych (w tym akul-
turacji) społeczności przedinkaskich9, Inków 
oraz hiszpańskich kolonizatorów (García 
Escudero 2010: 685-686). Koncepcja świata 
danej społeczności jest zarazem czynnikiem 
ją odróżniającym oraz budującym poczucie 
tożsamości i odmienności (portela Guarín 
2000:1-2). Jednakże, długoletnie oddziaływa-
nie na siebie grup tubylczych i społeczności 
przybyłych przyczyniło się do postępujących 
zmian kulturowych i nadało górskim społecz-
nościom autochtonicznym synkretyczny cha-
rakter. Wyjaśnienie tych zagadnień ma służyć 
zrozumieniu czym jest medycyna andyjska 
z perspektywy osób ją praktykujących. pojęcia 
i wyobrażenia, które próbuję wyjaśnić związane 
są z elementami kosmologii tubylczej (hiszp. 
cosmovisión indígena) Kiczua zamieszkujących 
centralną część Andów Ekwadorskich. Opis 
ten oparty jest na materiale zebranym podczas 
badań (rozmów i obserwacji) z uzdrawiaczami 
specjalizującymi się w medycynie andyjskiej10 
z prowincji Imbabura i Chimborazo. 
współczesna kosmowizJa 
kiczua
Kosmologia Kiczua opiera się na idei równo-
wagi (pakta Kawsay), która konieczna jest do 
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prawidłowego funkcjonowania wszechświata11 
stanowiącego jednocześnie przestrzeń i czas 
egzystowania wszystkich bytów ożywionych, 
za które uznaje się ludzi, zwierzęta, rośliny, 
zjawiska atmosferyczne, przedmioty fizyczne, 
a także imponderabilia, takie jak koncepcje, 
wiedza, emocje, myśli oraz czas. Wszystkie 
te elementy wypełnia energia rozumiana jako 
ożywcza siła, która istnieje w każdym momen-
cie trwania tzn. w życiu i po śmierci. Według 
Indian, świat (kicz. pacha) jest zatem przestrze-
nią energii, która stanowi rdzeń i źródło wszyst-
kiego. Człowiek, jako jego część, pochodzi 
z tego samego źródła, do którego powróci 
w spiralnym cyklu czasu i życia. Kiczua wierzą, 
że po śmierci energia wypełniająca człowieka 
ulega transformacji i staje się ponownie częścią 
kosmosu. Świat jest dla nich zatem całością oży-
wioną, która nieprzerwanie ulega przemianom. 
Każdy jego element jest ze sobą powiązany, 
istnieje w relacji i jest potrzebny do prawidło-
wego funkcjonowania. Nic nie funkcjonuje in-
dywidualnie, w oderwaniu od całości. Każdy 
element stanowi o istnieniu drugiego oraz jest 
jego odbiciem (De la torre, Sandoval peralta 
2004:19-23). W wierzeniach Kiczua, świat czyli 
kosmos dzieli się na trzy części, które choć wy-
odrębnione, stanowią jedną całość (Rodríguez 
Flor 1997: 35-37). Świat dolny, to uku pacha – 
świat nieludzki, przestrzeń transformacji ener-
gii po śmierci. utożsamiany jest z krainą zmar-
łych oraz siedliskiem złej energii (hiszp. mala 
energía). Kay pacha to świat środkowy prze-
widziany dla ludzi i natury zewnętrznej. tutaj 
rezyduje zarówno dobra i zła energia, która 
uzupełnia się i równoważy, a jej ścieranie się 
pozwala na zachowywanie równowagi wszech-
świata. Świat górny czyli Janan pacha to miej-
sce bytów wyższych (manifestacji kosmosu) 
oraz energii uzdrawiającej, którą do leczenia 
wykorzystują yachak – uzdrawiacze o najwyż-
szej mocy oraz umiejętnościach. Ze względu 
na swą rozległą wiedzę na temat wszechświata 
są zarazem przewodnikami i mentorami spo-
łeczności tubylczych. W języku kiczua słowo 
yachak oznacza mędrca, uczonego. W wioskach 
indiańskich tacy specjaliści mogą pełnić szereg 
funkcji – medyczną, polityczną, prawną, edu-
kacyjną oraz religijną. Według yachak o imieniu 
Carlos12 z górskiej wioski nieopodal wulkanu 
Chimborazo (w prowincji o tej samej nazwie), 
podstawą jego statusu jest posiadana wiedza 
(hiszp. sabiduría), która przekazywana jest z po-
kolenia na pokolenie. 
Yachak to ten, który wie. Wie co jeść i czego 
nie jeść, wie co mówić i czego nie, wie w co się 
ubierać i w co nie. Zna czasy, które minęły i zna 
czasy, które nadejdą. posiada wiedzę o życiu,  
o wszystkim, co na nie wpływa. […] Dodaje siły, 
wzmacnia, dodaje życia. [Y-30]
Yachak to przewodnik, który ukierunkowuje, 
daje wytyczne. to ten, który wzmacnia, spra-
wia, że sprawy każdego dnia stają się lepsze. Jest 
przewodnikiem nadającym kierunek. Czasami, 
jeśli jest taka potrzeba, jeśli ktoś prosi, leczy 
za pomocą energii. […] Ale nie stawia sobie 
za zadanie założenia centrum zdrowia, robie-
nia interesów. Nic z tych rzeczy. Jego życie  
w społeczności jest jak płynący strumień. żyje 
w pocie czoła. [Y-32]
Yachak naucza o wierzeniach, historii, regu-
łach życia i karach za ich łamanie. Jest również 
kapłanem, który w ramach swojej społeczno-
ści utrzymuje porządek między światem mate-
rialnym (widzialnym) i duchowym (niewidzial-
nym, nadprzyrodzonym). Jego zadaniem jest 
także zachowanie w równowadze energii do-
brej, pochodzącej z Janan pacha i energii złej, 
utożsamianej ze światem uku pacha. Energia 
pozytywna identyfikowana jest z tym, co su-
che, ciepłe i jasne, a energia negatywna z tym, 
co wilgotne, zimne oraz ciemne. Należy jed-
nak zaznaczyć, że relacja ta nie charakteryzuje 
się kategoryczną opozycją. przełożenie tego 
na dychotomię dobra i zła wynikającej z trady-
cji chrześcijańskiej oraz rozumienie tych skła-
dowych jako wykluczających się antagonizmów 
jest niewłaściwe dla zrozumienia perspektywy 
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tubylczej. Według Indian, te dwie sfery przeni-
kają się, koegzystują i dopełniają. to stała rela-
cja i dynamika, a nie wykluczenie (odrzucenie 
którejś ze sfer) czy statyczność stanowi istotę 
życia oraz trwania wszechświata13. Równowaga 
pomiędzy dobrem i złem nie jest czymś danym 
czy osiągniętym, lecz jest stanem w trakcie sta-
łego tworzenia.
sumak kawsay czyli Dobre 
życie – poJęcie zDrowia  
i choroby u inDian kiczua 
pojęcie energii, jako substratu wypełniającego 
każdy byt ożywiony, wiąże się z koncepcją zdro-
wia i choroby. W języku runa simi14, czyli kiczua 
zdrowie określane jest nie tylko jako prawid-
łowy stan psychofizyczny jednostki. Zdrowie 
określane jest w kiczua terminem sumak kaw-
say (kicz. dobre życie, dobrostan) i rozumiane 
jest jako porządek osiągany dzięki harmonii fi-
zycznej, mentalnej i duchowej jednostki, wi-
dzianej zawsze jako część większej całości: ro-
dziny, społeczności, a nawet kosmosu. Zdrowie 
wiążę się z regułą relacyjności i współzależno-
ści, które kierują nas na kolektywne postrzega-
nie zarówno zdrowia, jak i choroby. pierwsza 
reguła polega na tym, iż każdy element wszech-
świata ma wpływ na inny, natomiast zasada 
współzależności odnosi się do prawidłowego 
funkcjonowania całości (np. świata, rodziny, 
jednostki), które uzależnione jest od zdrowia 
innych elementów. Całością może być np. świat, 
a jego elementami składowymi wszystkie byty 
ożywione (ludzie, zwierzęta, rośliny, czas, prze-
strzeń, idee i wiedza etc.). Całość stanowić bę-
dzie również rodzina lub społeczność wsi, któ-
rych zdrowie warunkuje kondycja ich członków. 
pomiędzy całością, jej częściami (które rów-
nież tworzą określoną całość) oraz ich we-
wnętrznymi elementami zachodzą takie same 
relacje. toteż, rodzina może być całością dla 
jej członka, ale jednocześnie jest składową np. 
wioski, która w dalszej konsekwencji stanowi 
część wszystkich Kiczua i element wszech-
świata. Istotne jest to, że wewnątrz jednej ca-
łości (składowej) zachodzą takie same me-
chanizmy, jak w całości ostatecznej, czyli we 
wszechświecie (metawszechświecie). porównać 
to można do rosyjskiej matrioszki – składowe 
są miniaturami całego świata Kiczua.
W podstawowym rozumieniu zdrowie od-
nosi się do każdego bytu ożywionego, a przede 
wszystkim jednostki ludzkiej, której prawid-
łowe funkcjonowanie uwarunkowane jest sta-
nem ciała, uczuć, emocji, umysłu, duszy etc. 
Kiczua wierzą, że człowiek chory ma wpływ na 
środowisko, w którym żyje. Kiedy maría Rosa, 
yachak z Cusubamby (prowincja Cotopaxi), za-
uważyła, że niektóre rośliny „znikają” jedno-
znacznie stwierdziła, że są one „zestresowane”. 
Indiańscy uzdrawiacze twierdzą, że brak lub za-
nik danego gatunku roślin w ich okresie wege-
tacyjnym wynika z zaburzenia równowagi (cho-
roby) środowiska naturalnego lub społeczności 
zamieszkującej w sąsiedztwie15. 
Na sumak kawsay składa się szereg okre-
ślonych zasad życia. Według uzdrawiaczy, aby 
osiągnąć i zachować zdrowie należy zapobie-
gać chorobie i chronić się przed zagrożeniami 
z zewnątrz kojarzonymi głównie ze złą ener-
gią. Zdaniem yachak, jest to możliwe dzięki 
określonej formie życia, która pozwala na za-
chowanie tej dobrej. pierwsza zasada to sto-
sowanie odpowiedniej diety (kicz. alli16 mikuy) 
z rozróżnieniem żywności zgodnie z koncep-
cją gorące-zimne (kicz. rupaj-chiri). Antropolog 
José Yáñez del pozo w książce Allikai: la salud 
y la enfermedad desde la perspectiva indígena pisze, że 
podział na gorące i zimne nie dotyczy jedynie 
różnic w wysokości temperatury, ale ma swoje 
przełożenie na charakter oraz cechy przyrody 
i człowieka. Rupaj to słońce, czyli wszystko to, 
co jest białe i kryształowe, męskie, gorące i eks-
pansywne. Chiri to z kolei księżyc, wszystko to, 
co jest kobiece, słabe, czarne, zimne oraz uległe 
(Yáñez del pozo 2005: 17-18). Leczenie opiera 
się na kompensowaniu przez opozycję, tak, aby 
przywrócić stan równowagi. tzn. do leczenia 
70 INDIGENA 1/2012 
mEDYCYNA ANDYJSKA A BRuJERíA
chorób „gorących” stosuje się terapię „zim-
nym” i odwrotnie. 
Kolejnym czynnikiem  niezbędnym do za-
chowania zdrowia (czyli równowagi) jest dobre 
myślenie (kicz. alli yuyay), oznaczające tzw. my-
ślenie pozytywne, nie krzywdzące siebie i in-
nych. W ramach sumak kawsay w świecie Kiczua 
należy postępować dobrze (kicz. alli ruray), 
czyli żyć w zgodzie z wyznaczonymi normami. 
pierwsza podstawowa zasada to nie być leni-
wym, druga to nie kłamać, a trzecia nie kraść. 
Dobry Indianin przestrzega również zasady alli 
rimay, czyli poprawnej formy mówienia (hiszp. 
forma de hablar), według której należy dobierać 
odpowiednie słowa, wyrażać się z szacunkiem 
i miłością w stosunku do drugiego człowieka, 
natury i całego świata. Alli runa, czyli człowiek 
zdrowy, posiada równowagę energetyczną i du-
chową wówczas, kiedy pracuje dla siebie i in-
nych zgodnie z zasadą wzajemności, a także 
uczestniczy w pracy oraz stałych (np. uprawa 
roli) lub czasowych aktywnościach (np. budowa 
domu) grupy (kicz. minga). Według uzdrawia-
czy osoba w pełni zdrowa to osoba szlachetna 
i dzieląca się dobrami, która uczestniczy w ży-
ciu społecznym oraz rytualnym, jest bliska na-
turze i wymiarowi kosmicznemu, tzn. wypełnia 
ją dobra energia. José Yánez del pozo twier-
dzi, że Kiczua posiadają wyobrażenie czło-
wieka zdrowego, który jest twardy i silny jak 
góry oraz kamienie (Yánez del pozo 2005: 48). 
Odwrotnością tego wyobrażenia jest osoba 
chora (kicz. unkushka runa), charakteryzująca 
się wyniosłością, egoizmem, zawiścią, agresyw-
nością, porywczością, fałszywością, co prowa-
dzi do smutku i osamotnienia. preferowana 
forma życia każdego Kiczua związana jest 
z zachowaniem równowagi jednostki i jej oto-
czenia. Warto jednka zaznaczyć, że sytuacja 
taka jest idealna, a w biegu życia etos ten reali-
zowany jest w różny sposób. 
Choroba u Kiczua ma wymiar dwustop-
niowy. po pierwsze, choroba to wynik zaburze-
nia równowagi jednostki lub grupy, spowodo-
wany nieprzestrzeganiem zasad sumak kawsay 
– złą dietą, negatywnym myśleniem, zakłóco-
nymi relacjami interpersonalnymi, złym po-
stępowaniem etc. po drugie, kiedy równowaga 
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zostanie już zachwiana, człowiek narażony jest 
m.in. na atak (zły wpływ) szeregu zewnętrz-
nych zagrożeń energetycznych, czyli nadprzy-
rodzonych bytów posiadających złą energię 
(hiszp. mala energía) oraz innych czynników wy-
nikających ze złamania reguł życia. przykładem 
dla tych ostatnich może być wypadek, złamanie 
nogi czy przeziębienie, które interpretowane są 
jako konsekwencje złego uczynku, gdyż brak 
równowagi przyczynił się do nieuwagi czy de-
koncentracji człowieka. W badanym przeze 
mnie regionie, byty nadprzyrodzone koncep-
tualizowane są jako: wiatr, powiew, duch, tęcza, 
grzmot i inne. Ich negatywne działania powo-
dują chorobę wraz ze specyficznymi dla niej 
objawami. Zachwiana równowaga jednostki 
może powodować zakłócenie harmonii rodziny, 
grupy lokalnej, otoczenia naturalnego, z któ-
rymi chora osoba wchodzi w relacje. Dlatego 
też, leczenie według yachak jest długotrwałe 
i wymaga od pacjentów zmiany trybu życia 
oraz odbudowy zerwanych relacji. 
Z naszej perspektywy, tradycyjne rozumie-
nie choroby, zdrowia i leczenia Kiczua jest po-
łączeniem magii, religii i nauki. Natomiast dla 
nich jest częścią holistycznego myślenia o świe-
cie i człowieku. Nie ujednolica to jednak wy-
obrażeń czy nazw bytów nadprzyrodzonych, 
etiologii chorób i stosowanych medykamentów. 
Zależne jest to od regionu czy wiedzy uzdrawia-
cza przekazywanej z pokolenia na pokolenie. 
Ze względu na występowanie kilku dominują-
cych czynników chorobotwórczych, analizowa-
nych na podstawie wyobrażeń curanderos oraz 
pacjentów na temat przyczyn, objawów i mo-
deli chorób, pozwoliłam sobie na ich kategory-
zację. podkreślam jednocześnie, że podział ten 
dotyczy czynników chorobotwórczych bezpo-
średnio wpływających na człowieka i jego oto-
czenie, gdyż zawsze pierwszym bodźcem jest 
złamanie zasady (złe zachowanie) i zachwia-
nie równowagi, co prowadzi do dalszych kon-
sekwencji, czyli jednostek chorobowych, które 
podzieliłam na cztery grupy17:
1. choroby fizyczne,
2. choroby o podłożu społecznym,
3. choroby spowodowane przez byty 
nadprzyrodzone,
4. choroby wywołane przez czary.
Choroby fizyczne to te spowodowane np. 
czynnikami atmosferycznymi (zimnem, desz-
czem), wypadkami lub zepsutym jedzeniem. 
przykładem chorób pierwszego typu mogą być 
debilidad (osłabienie, niemoc), calambres (skur-
cze), lesión (skaleczenie, rana), golpes y tumores 
(stłuczenia i guzy), reumatismo (reumatyzm). 
Choroby o podłożu społecznym wywołują złe 
stosunki w rodzinie lub społeczności lokalnej. 
Ich przyczynami są kłótnie, zawiść, gniew i inne 
negatywne emocje czy wzburzenia. Są to naj-
częściej pena (zmartwienie) i envidia (zazdrość, 
zawiść). trzeci typ zaburzeń wywołują byty 
nadprzyrodzone posiadające złą energię (mala 
energía), którą przenoszą na chorego. Na ob-
szarze, gdzie prowadziłam badania, mala energía 
przybiera różne formy. Konceptualizowana jest 
najczęściej jako powiew wiatru, duch, skrzat, 
tęcza, grzmot, błysk etc. Indianie Kiczua nie 
posiadają wspólnych czy lokalnych wyobrażeń 
tych bytów, tzn. nie wyodrębniają konkretnych 
i zbieżnych cech. Najczęściej występujące cho-
roby trzeciego typu to mal (zło), espanto/susto 
(przestrach), encantamiento (zaczarowanie/za-
uroczenie). W ramach medycyny andyjskiej, 
obok chorób fizycznych, chorób społecznych 
i chorób wywołanych działaniem bytów nad-
przyrodzonych, występuje czwarty typ - spo-
wodowany „czarami”. Choroby te wywołane 
są przez brujos (czarowników) i nazywane w ki-
czua brujeashka (znane są też jako mal de caballo). 
Kiczua uważają, że urok można wywołać sa-
modzielnie w wyniku złości, nienawiści i braku 
kontroli nad emocjami lub za pośrednictwem 
czarownika. Osoba, której krzywda została wy-
rządzona przez działanie brujos musi udać się do 
curandero, w celu wyleczenia choroby tj. zdjęcia 
uroku czy czaru. Według moich informatorów, 
tylko curandero może odwrócić proces wywo-
łany przez czarownika poprzez zastosowanie 
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działań uzdrawiających. W opinii Kiczua, je-
śli taki pacjent uda się do lekarza biomedycyny 
i podda się terapii może to doprowadzić do po-
gorszenia się jego stanu, a nawet śmierci. Widać 
więc, że koncepcja leczenia zgodna z ich własną 
wizją choroby przeważa wciąż nad pragmaty-
zmem medycznym, który zakłada pluralizm 
w sferze doboru sposobów terapii.
metody leczenia18 Kiczua przyjmują formę 
rytuału, w którym, ważny jest każdy gest 
i każde wymawiane słowo. Wypowiadane for-
muły kierowane do pachamama, Słońca czy 
Boga, matki Boskiej, świętych (w przypadku 
indiańskich lub metyskich uzdrawiaczy odwo-
łujących się do symboliki chrześcijańskiej) mają 
charakter indywidualny. Kolejność wykonywa-
nych czynności może ulegać drobnym zmia-
nom, ale zawsze tworzą one spójną całość. 
proces uzdrawiania rozpoczyna się od diag-
nozowania, które polega na rozpoznaniu ro-
dzaju choroby oraz odnalezieniu jej przyczyny. 
Leczenie, tak jak choroba, przebiega dwustop-
niowo. uzdrawiacze początkowo zajmują się le-
czeniem fizycznych objawów choroby. polega 
to na odpowiednim kierowaniu energią – bez-
pośrednio (w przypadku yachak o dużej mocy) 
lub pośrednio (za pomocą katalizatorów ener-
gii, np. jajek, świnek morskich, świec, ro-
ślin). pierwszym etapem procesu leczenia jest 
oczyszczenie (hiszp. limpia) pacjenta, które na-
leży wykonać przed podaniem medykamentów. 
Do tego celu uzdrawiacze wykorzystują naj-
częściej jajka19, rośliny lecznicze, tabakę, święty 
ogień oraz kamienie. po oczyszczeniu chorego 
ze złej energii następuje etap kuracji leczniczej, 
do której wykorzystywane są również (oprócz 
wyżej wymienionych elementów) zioła i ma-
saże. Każdy z uzdrawiaczy posiada przedmioty 
ochronne lub wspomagające w kontaktowaniu 
się z matką Ziemią, których używa się podczas 
uzdrawiania. Najczęściej są to kamienie, nazy-
wane przez nich piedras purificadoras, czyli ka-
mienie oczyszczające. pochodzą one z miejsc 
świętych (hiszp. lugares sagrados), w których we-
dług wierzeń gromadzi się energia pachamama. 
ponadto kamienie chronią uzdrawiaczy przed 
złą energią chorego, a zatem oczyszczają za-
równo pacjenta, jak i narażonego na styczność 
z nim leczącego. po odnalezieniu przyczyn 
i pierwszym etapie leczenia, uzdrawiacze muszą 
przeprowadzić wraz z pacjentem szereg czyn-
ności mających na celu powrót do sumak kaw-
say, których istotnym elementem są rozmowy 
dotyczące zaleceń (zmiana diety, poprawa re-
lacji w rodzinie lub grupie, wykorzystanie za-
sobów natury w zgodzie z zasadą równowagi 
i wzajemności) i zmierzające do zapobiegania 
chorobom.
oblicza bruJería
Brujería może być rozpatrywana w dwóch płasz-
czyznach. po pierwsze, są to konkretne prak-
tyki, które wywołują określone konsekwen-
cje społeczne. Celem działań brujos jest maldad 
(niegodziwość, podłość) lub daño (krzywda). 
Zło czynione jest najczęściej na zamówienie. 
Kiczua twierdzą, że brujería, tak jak medycyna, 
polega na kierowaniu energią w celu zaszkodze-
nia danej osobie. Czyni się to za pośrednictwem 
zdjęcia, kawałka materiału lub przedmiotu na-
leżącego do potencjalnej ofiary. Klient udaje 
się do brujo, aby ten rzucił urok na wskazaną 
osobę. Za pomocą technik akumulacyjnych kie-
ruje on energią tak, aby przełamać równowagę 
Schemat 1.
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energetyczną danej osoby i wywołać określony 
efekt – rozpad związku, chorobę, śmierć, pożar, 
miłość, niepowodzenie w interesach czy utratę 
dobytku. Środki, za pomocą których rzuca 
uroki czy wywołuje krzywdy, tak jak sposoby 
leczenia, są różnorodne, uwarunkowane indy-
widualnymi preferencjami lub zdobytą wiedzą. 
po drugie, brujería to zbiór pewnych wyob-
rażeń, które mogą funkcjonować jednocześnie 
jako zjawiska niezależne od rzeczywistego jej 
praktykowania. Oznacza to, że nawet jeśli spo-
łeczność nie ma dowodów, że brujo rzucił na 
kogoś uroku, tj. wykonał konkretne działanie 
mające na celu świadome wywołanie uzgod-
nionych z klientem skutków (np. choroba na 
zamówienie), to już samo niewyjaśnione zda-
rzenie lub ciąg dziwnych wypadków prowadzi 
do określonych podejrzeń, a w konsekwencji 
do narastania konfliktów społecznych. Według 
takiego rozumowania, odwołując się przy tym 
do wydarzeń z wioski u podnóża tungurahua, 
można powiedzieć, że gdyby nie działanie brujo 
nikt w wiosce nie zachorowałyby, drzewo nie 
spadłoby na dach, a zwierzęta nie zaginęłyby. 
ma to przełożenie również na wyjaśnianie róż-
nych dolegliwości. Dla Kiczua poważna cho-
roba czy drobne schorzenie, złamanie nogi lub 
niewielki wypadek jest zawsze konsekwencją 
niewłaściwego działania człowieka, postępo-
wania wbrew zasadom życia. Oczywiście, za-
wsze konieczne jest uznanie skuteczności dzia-
łań brujo, by jego aktywność miała społeczny 
oddźwięk. Natomiast pewność lub dowody na 
praktykowanie brujería przez konkretną osobę 
nie są konieczne, by grupa uznała przyczyno-
wość czarów i zainicjowała określone działa-
nia, które wywołają skutki dla całej grupy – np. 
kara, zemsta na podejrzanej osobie, konflikt 
lokalny i inne. Dowody na działanie brujo nie 
są potrzebne, bo jest nimi sama choroba czy 
też jej objawy. Właśnie ta płaszczyzna – op-
arta na wyobrażeniach i ich konsekwencjach 
w działaniu grupy – jest najsilniejszym przeja-
wem czarownictwa. 
podczas badań spotkałam się z dwoma spo-
sobami postrzegania brujería przez społeczność 
indiańską. Różnica polega na odmiennych wi-
zjach rodzajów i cech energii, które wykorzysty-
wane są podczas czynienia „czarów”.  
pierwsza wizja energii (A) wiąże się z jej po-
działem na złą i dobrą. Energia zła usytuowana 
jest w uku pacha, czyli świecie dolnym (świat 
zmarłych oraz siedlisko zła). Brujos do swych 
działań wykorzystują złą energię, dlatego też 
zjawisko czarownictwa uchodzi wśród Kiczua 
za negatywne i stanowi złamanie zasad sumak 
kawsay. Natomiast yachak podczas uzdrawia-
nia wykorzystują energię dobrą kojarzoną ze 
światem górnym – Janan pacha. W tym kon-
tekście, zjawisko czarownictwa jest jedno-
znaczne i nie rodzi żadnych wątpliwości w kwe-
stii jego pojmowania. W tym przypadku istota 
czarownictwa leży w atrybutach lub prakty-
kach wykorzystywanych przez brujos. Również 
uzdrawiacze, którzy leczą za pomocą sposo-
bów uznanych za złe lub obce, traktowani są 
jako brujos. Do działań o charakterze negatyw-
nym należy np. wróżenie z kart (tarot andyjski) 
i zdjęć, przepowiadanie przyszłości czy rzu-
canie uroków zapewniających miłość i powo-
dzenie. Zauważyłam, że oprócz miejsc oraz 
przedmiotów o znaczeniu odwołującym się 
do wizji świata indiańskiego (np. kąpiele o pół-
nocy łączone są ze światem dolnym jako miej-
sca ciemne, zimne i mokre), za „złe” uważa 
się wszystkie elementy obce. Należą do nich 
atrybuty i praktyki niewchodzące w skład tego, 
co Indianie uważają za tradycyjne, czyli kulty-
wowane z pokolenia na pokolenie oraz war-
tościowane przez doświadczenie specjalistów. 
przykładem tego może być tarot andyjski, 
który przez część Kiczua jest elementem ze-
wnętrznym (obcym), dla innych stanowi jed-
nak element swojski. Według relacji uzdrawia-
czy z Jatun Yachay Wasi20, tarot pojawił się 
w Ameryce południowej za sprawą Ernesto 
montes Aliaga, który opracował i dostosował 
go do wierzeń indiańskich (wprowadził sym-
bole i boskie przedstawienia znane z inkaskiego 
imperium tahuantinsuyu). uzdrawiacze, którzy 
wykorzystują go w swych praktykach leczni-
czych zapomnieli o jego egzotycznym (obcym) 
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charakterze i oswoili go uznając za element 
rodzimy. W tym kontekście, środek leczenia, 
czyli energia oraz elementy jej kumulowania 
pojmowane są jako dychotomia – zła energia 
pochodzi od złych bytów nadprzyrodzonych, 
konceptualizowanych jako grzmot, błysk, tę-
cza, duch etc. Energia dobra pochodząca od 
pachamama, czerpana jest i wykorzystywana 
przez uzdrawiaczy. Kiczua wyznający ludową 
formę katolicyzmu twierdzą najczęściej, że zła 
energia pochodzi o szatana, a dobra od Boga 
lub matki Boskiej utożsamianej z pachamama. 
taki sposób interpretacji wiąże się z nakłada-
niem elementów religii chrześcijańskiej na au-
tochtoniczne wierzenia indiańskie21. 
Druga perspektywa (B) zakłada, że o ro-
dzaju energii stanowi cel jej wykorzystania. 
Energia istnieje we wszechświecie, ale to czy 
będzie ona dobra czy zła, zależy od działa-
nia człowieka – ona nie jest dana z góry, jest 
kreowana w akcie działania. Oznacza to, że 
osoba akumulująca energię i wykorzystująca 
ją poprzez swoją intencję (leczenia lub szko-
dzenia) sprawia, że energia będzie dobra bądź 
zła. Energia jest jedna, to cel i intencje osoby, 
która ją wykorzystuje stanowią o jej charakte-
rze. Brujo lub uzdrawiacz, jako osoby posiada-
jące umiejętności kierowania energią (dar), kre-
ują ją w akcie transformacji. O tym, czy jest to 
uzdrawianie czy czarownictwo, decyduje wy-
wołany skutek. 
pierwsza perspektywa (A) wskazuje, że ro-
dzaj energii jest już ustanowiony i specjalista 
odwołuje się do jej rodzaju w zależności od in-
tencji. ta perspektywa ma charakter esencjalny. 
Druga perspektywa (B) wskazuje na jej poten-
cjalny charakter poprzez to, że to specjaliście 
przypisuje się akt przekształcania energii w za-
leżności od celu i skutku.
Sytuacja, w której dochodzi do czarowni-
ctwa oznacza, że równowaga społeczna została 
zachwiana, a powstałe napięcia i konflikty mają 
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wpływ na całą społeczność oraz inne elementy 
środowiska. Funkcjonowanie w danej grupie 
czarowników, rzucanie uroków czy zaklęć, ko-
rzystanie z ich usług lub same podejrzenia 
o brujería są świadectwem choroby, czyli obja-
wem i konsekwencją zaburzenia harmonii da-
nej grupy. uzdrawiacze andyjscy uważają, że 
człowiek nie zachoruje, jeśli żyje w zgodzie 
z normami indiańskiego świata i przestrzega 
odwiecznych zasad życia. W kontekście świa-
topoglądu Kiczua brujería jako choroba rozu-
miana jest w specyficzny sposób. Czarownictwo 
w sposób sprawczy i świadomy powodować 
może inne choroby, poprzez zaburzenie rów-
nowagi danej jednostki. Jest to zgodne z za-
sadą relacyjności, o której już wspominałam. 
W gruncie rzeczy, brujería spodziewać się można 
ze strony każdej osoby, nie tylko samego brujo. 
Osoba spotkana na ulicy, sąsiad czy nawet czło-
nek rodziny może rzucić złe spojrzenie, czyniąc 
to świadomie bądź też nie. Dlatego też,  niektó-
rzy Indianie, a przede wszystkim metysi, noszą 
amulety, w domu lub ogrodzie sadzą rośliny 
o ochronnej mocy, ustawiają krzyże i obrazki 
świętych. Chronić mogą również określone ry-
tuały. Według yachak, brujería może funkcjono-
wać tylko w zachwianym społeczeństwie, tam 
gdzie nastąpiło już zerwanie równowagi, która 
stanowi fundament zdrowia grupy. Ich zdaniem, 
niemożliwa jest również skuteczność „czarów” 
brujos, jeśli dana jednostka lub społeczność cie-
szy się zdrowiem. tak rozumiane zależności 
pokazują, że brujería można interpretować jako 
chorobę i jej objawy, a ze względu na relacyj-
ność wszystkich elementów, także jako czynnik 
chorobotwórczy powodujący dalsze zaburzenia 
w społeczności.
Brujería to kwestia delikatna, stanowiąca 
w społeczności indiańskiej tabu, czyli zachowa-
nie zakazane kulturowo, stanowiące zagroże-
nie dla struktury danej grupy. u Indian Kiczua 
za praktykowanie czarownictwa wyznaczana 
jest kara, która ma oczyścić nie tylko osoby ła-
miące tabu, ale całą grupę. W rytuałach oczysz-
czających, którym poddawany jest brujo i jego 
klienci, muszą uczestniczyć wszyscy członko-
wie lokalnej wspólnoty. tabu brujería realizo-
wane jest także poprzez zakaz otwartego i pub-
licznego mówienia o nim. podczas badań wątek 
ten pojawiał się w rozmowach z uzdrawiaczami, 
ale raczej w kontekście wykluczania siebie jako 
ewentualnego podejrzanego bądź oskarża-
nia innych uzdrawiaczy (nigdy konkretnych) 
o praktykowanie czarownictwa. ponadto, ci ya-
chak, którzy walczą z brujería (leczą jej skutki 
lub nakładają kary) twierdzą jednocześnie, że 
nie do końca wiedzą jak wygląda rzucanie cza-
rów czy uroków i jakie metody są do tego wy-
korzystywane. tłumaczą to tym, że nie prakty-
kują tego, a transmisja wiedzy pomiędzy brujos 
odbywa się w hermetycznym kręgu. Społeczna 
wizja czarownictwa Kiczua to obraz złożony 
głównie z legend, plotek czy własnych wyob-
rażeń. Rzadziej wynika to z bezpośredniego 
kontaktu ze sprawcą czy z wiedzy pochodzą-
cej przez ujawnienia praktyk konkretnego cza-
rownika. Nawet jeśli czarownik zostanie zde-
maskowany, jego działania wciąż stanowią tabu. 
podejrzewam, że dzieje się tak, gdyż wyjście na 
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jaw wszystkich czynów czarownika, jego klien-
teli i praktyk mogłoby poważnie zaburzyć funk-
cjonowanie grupy.
tylko ufające mi osoby pozwoliły sobie na 
wskazanie konkretnej osoby podejrzewanej 
o praktykowanie brujería oraz miejsce jej za-
mieszkania. Były to sytuacje jednostkowe. 
Wynikać to może z różnych czynników. 
W świadomości społeczności nie-indiańskiej 
czarownictwo funkcjonuje jako zabobony, 
przesądy, które jednak podzielane są powszech-
nie. Często również wiedza o medycynie an-
dyjskiej, tj. o curanderos, ich praktykach, miejscu 
przyjmowania pacjentów, opinie na ich temat, 
a także ceny, to kwestia plotek. Jednakże, za-
równo wśród metysów i Indian czarownictwo 
budzi strach. Do nasilenia obaw przed nie-
szczęściem dochodzi w przypadku korzystania 
z działań brujos lub podejrzeń o czarownictwo. 
to oni odpowiedzialni są za potencjalne czary, 
zaginięcia, śmierć oraz choroby. Dlatego też 
unika się tego tematu lub rozmawia się po ci-
chu, ze strachu, że rozgniewany brujo może za-
pragnąć się zemścić. Brujería to rodzaj samona-
kręcającej się machiny, a wiara w nią powoduje 
próbę odwrócenia złego działania, np. zdjęcie 
czaru. Dlatego też, już same podejrzenia mogą 
prowadzić do poważnych konsekwencji – za-
burzenia funkcjonowania grupy. przykładem 
może być obszar wokół Otavalo, gdzie istnieje 
specyficzna sieć uzdrawiaczy, którzy podej-
rzewani są lub traktowani jako brujos. W mia-
steczku Ilumán (San Juan de Ilumán), zwanym 
ziemią czarowników (hiszp. tierra de los bru-
jos), wśród tradycyjnych uzdrawiaczy wytwo-
rzyła się silna konkurencja. Niektórzy z nich 
dopuszczają się działań magicznych skiero-
wanych przeciwko swoim rywalom (brujería). 
utworzyli oni niezależne stowarzyszenie, które 
kontroluje tamtejszych specjalistów. posiadają 
własny regulamin, który przewiduje comie-
sięczne opłaty na rzecz grupy. Jeśli dany uzdra-
wiacz nie chce opłacać składek lub nie należy 
do stowarzyszenia jest narażony na groźby i za-
kaz leczenia ze strony swych konkurentów na-
leżących do grupy. Organizacja ta jest bardzo 
hermetyczna. Nie pozwala na kontrolę mini-
sterstwa, często jest także oskarżana o czarow-
nictwo. Ze względu na tę sytuację, mieszkańcy 
Ilumán i okolicznych wiosek szukają uzdrawia-
czy spoza tego regionu. pacjenci obawiają się 
bowiem wysokich opłat, „działań magicznych”, 
a także plotek i oszczerstw uzdrawiaczy skiero-
wanych przeciwko nim.
 przywołana na wstępie historia o brujo 
z wioski leżącej u podnóża wulkanu tungurahua 
została mi opowiedziana przez urzędniczkę 
z ministerstwa zajmującą się prawem indiań-
skim. Sytuacja ta pokazuje jak wiara i obawa 
przed czarami może doprowadzić do absur-
dalnych działań takich jak zapłata za zdjęcie 
czaru. Brujo twierdził bowiem, że aby odwró-
cenie czaru zadziałało, należy uiścić kwotę 
dwukrotnie wyższą od pierwotnie zapłaconej. 
Według autorytetów indiańskich, czyli yachak, 
jest to przykład wykorzystywania naiwności 
i niewiedzy osób, gdyż zapłata za odwrócenie 
choroby według wierzeń Kiczua nie istnieje 
jako środek zaradczy. Wyobrażenia na temat 
czarownictwa mogą jednak doprowadzić do po-
ważniejszych konsekwencji. Kilkakrotnie pod-
czas rozmów z pacjentami lub uzdrawiaczami 
relacjonowano historie, które miały miejsce 
wśród społeczności indiańskich. Narastające 
konflikty społeczne, polityczne czy też ekono-
miczne w danej wiosce indiańskiej lub fala nie-
szczęść, które interpretowane były jako dzia-
łania brujos doprowadziły do śmierci osób 
podejrzewanych o „czary”. Dana społeczność 
lub część jej członków znajdowała kozła ofiar-
nego stojącego po przeciwnej stronie konfliktu. 
mechanizm ten w momencie kryzysu lub za-
grożenia grupy (choroby, epidemie, problemy 
ekonomiczne, polityczne, sąsiedzkie) polega na 
tym, że zbiorowość obiera ofiarę, która staje się 
obiektem grupowej agresji (Girard 1987).
permanentnej negocjacji społecznej pod-
lega kwestia kim jest brujo i kto w danej grupie 
może nim być. Zarówno uzdrawiacze, jak i bru-
jos to specjaliści, którzy wyróżniają się spośród 
członków grupy wiedzą i określonymi umiejęt-
nościami. Dla yachak brujos to wszyscy ci, którzy 
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swymi świadomymi działaniami prowadzą do 
zachwiania porządku grupy. Działanie te są mo-
ralnie złe i najczęściej praktykowane przez bru-
jos ze względów ekonomicznych, politycznych 
lub z innych względów osobistych. Sami brujos 
mogą przyznać się do praktykowania czarow-
nictwa i mieć świadomość łamania zasad po-
dzielanych przez daną grupę. tutaj przywołać 
mogę opowieść księdza pablo (imię zmienione) 
z okolic Guarandy, który przywołał historię 
pewnej Indianki Kiczua z grupy Waranka22, 
która niegdyś przyszła do niego w celu wyspo-
wiadania się. przed spowiedzią streściła historię 
swojego życia. Kobieta ta przez wiele lat prak-
tykowała brujería, a swymi działaniami wielo-
krotnie doprowadzała do chorób, nieszczęść 
i śmierci. Za główny powód aktywności na tym 
polu podała pobudki finansowe. powyższa sy-
tuacja i jej motywy są jednoznaczne, jed-
nak nie zawsze znaczenie brujería (interpreta-
cja) jest wspólna dla obu stron (yachak i brujos). 
Ze względu na różnice w interpretacji sen-
sów – tego co dobre i złe, tego co indiańskie 
i nieindiańskie – odmienne jest także zakreśla-
nie swojej przynależności czy tożsamości. Na 
tym tle trwale dochodzi do społecznych spięć 
i lokalnych konfliktów pomiędzy uzdrawia-
czami. Specjalista, który używa np. zdjęć czy 
kart tarota do leczenia będzie przez yachak 
uznany za czarownika. Dla autorytetów indiań-
skich atrybuty te  stanowią element obcy i zły. 
Z drugiej strony, osoba, która wykorzystuje 
tarota lub zdjęcia, uważa je za części skła-
dowe medycyny andyjskiej. utożsamia sie-
bie jako uzdrawiacza, a te elementy za pozy-
tywne - służące do leczenia, a nie szkodzenia. 
ponadto, często brujos utożsamiani są z szarla-
tanami, czyli osobami dedykującymi się lecze-
niu, lecz nie posiadającymi daru uzdrawiania. 
Dzieje się to w momencie kiedy dana osoba 
określa się uzdrawiaczem, lecz grupa uzna, 
że nie posiada daru i jego leczenie jest nie-
skuteczne.  W małym miasteczku Zumbahua 
(prowincja Cotopaxi), zamieszkanym przez 
społeczność indiańską, wśród której obecna 
jest wizja sumak kawsay, spotkałam się z takimi 
sytuacjami. pacjenci relacjonowali, że dany 
uzdrawiacz jest brujos lub szarlatanem, gdyż 
po trzech miesiącach od leczenia choroba po-
wróciła z takim samym przebiegiem i obja-
wami. młoda, indiańska kobieta uskarżała się 
na bóle głowy, zmęczenie oraz stałe uczucie 
zimna. uzdrawiacz zdiagnozował to jako mal 
aire (złe powietrze), wykonał limpias de hierbas 
(oczyszczenie z ziół) oraz okadził ją dymem 
z tytoniu. Następnie, podał jej do wypicia wy-
war z roślin leczniczych i polecił dawkowanie 
tego specyfiku rano i wieczorem przez następny 
tydzień. Z relacji dotyczącej sposobu leczenia 
wynikało, iż uzdrawiacz ten potraktował dany 
przypadek pobieżnie, nie wnikał bowiem ja-
kie są przyczyny jej choroby (tzn. nie wnikał 
w temat relacji z rodziną, problemów osobi-
stych, diety czy trybu życia), wyleczył jedynie 
jej skutki. Z indiańskiego punktu widzenia cho-
roba powróciła, gdyż zaburzona równowaga 
nie została odbudowana przez uzdrawiacza.
bruJería a meDycyna 
anDyJska?
Koncepcja czarownictwa w większości spo-
łeczeństw jest sposobem na wyjaśnianie cho-
rób, śmierci i innych nieszczęść lub niepowo-
dzeń. Brujería rozumiana jest jako logiczny ciąg 
przyczynowo-skutkowy23, czyli konsekwencja 
działań człowieka. Kiczua dążą do równowagi 
schemat 2. Relacja pomiędzy medycyną andyjską 
 a brujería
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każdego elementu wszechświata poprzez prze-
strzeganie odwiecznych reguł postępowa-
nia. Ich etosem (koncepcją idealną) jest rów-
nowaga całości, która opiera się na regułach 
współzależności i wzajemności. Wyjaśniłam 
już jak rozumiane jest zdrowie, choroba, lecze-
nie oraz czarownictwo. Dalszej analizie pod-
dam społeczne funkcje brujería oraz jej związek 
z uzdrawianiem.
Biorąc pod uwagę społeczne funkcjonowa-
nie brujería uważam, że wiąże się ściśle z medy-
cyną andyjską, a w pewnych sytuacjach te dwa 
zjawiska nakładają się na siebie, tj. pewne ich 
elementy mogą być interpretowane przez sa-
mych Kiczua jako tożsame lub zamienne. po 
pierwsze, medycyna andyjska stanowi środek 
zaradczy na działania brujos – jest remedium 
na czarownictwo. po drugie, oba te zjawiska 
funkcjonują w oparciu o podobne mechanizmy, 
mają wspólne cechy oraz pełnią zbieżne funk-
cje. Według Kiczua czarownictwo i uzdrawia-
nie to umiejętność wykorzystywania i kierowa-
nia energią. polega to na komunikowaniu się 
z kosmosem (np. roślinami, zwierzętami, ży-
wiołami etc.) oraz czerpaniu od nich energii, 
która skumulowana, wykorzystywana jest do 
leczenia bądź szkodzenia. mechanizmy są po-
dobne, natomiast ich realizacje bądź skutki 
i wykorzystane narzędzia odmienne. Brujería za-
wsze ma wymiar pejoratywny. Celem działań 
brujos jest najczęściej zaszkodzenie wskazanej 
osobie lub grupie. Natomiast intencją uzdra-
wiaczy jest leczenie, które rozumiane jest nie 
tylko jako usuwanie fizycznych lub psychicz-
nych objawów choroby, ale przede wszystkim 
jako odbudowywanie zachwianej równowagi 
i zwalczanie przyczyn jej zaburzenia. 
W kontekście obu przedstawionych przeze 
mnie sposobów pojmowania energii (A i B), 
to, co dobre i złe (pozytywne i negatywne 
środki) oraz definicje leczenie i czarownictwo 
mogą być niejednoznaczne lub wykluczające 
się. Różnorodność perspektyw, czyli różnice 
kosmologiczne wpływają na indywidualne in-
terpretacje praktyk, które są uznawane za do-
bre lub złe. problemem jest także to, co uważa 
się za „andyjskie” czy indiańskie, a także to, co 
wchodzi w skład medycyny andyjskiej lub co 
wykracza poza jej granice24. przykładem tego 
mogą być uzdrawiacze z prowincji Imbabura, 
którzy uważają, że leczyć można także za po-
mocą czarów (hechizos) i zamówień. temu prze-
konaniu towarzyszy jednak nieco inne rozumie-
nie zdrowia i choroby. Według curanderos z tego 
regionu zabiegi te mają służyć przede wszyst-
kim poprawie dotychczasowego losu pacjentów. 
Stosuje się miedzy innymi:
 • hechizo del amor / hechizo de seducción – czar mi-
łości / czar uwodzenia,
 • hechizo de la separación – czar na rozstanie,
 • hechizo de la unión – czar na zgodę/połączenie,
 • hechizo del negocio – czar na powodzenie 
w interesach,
 • hechizo de buena suerte – czar na szczęście/
powodzenie,
 • hechizo del dinero – czar na pieniądze.
Brak miłości, kłótnie, problemy finansowe 
są dla uzdrawiaczy z Imbabura oznakami cho-
roby i nierównowagi, dlatego też uważają, że 
możne temu zaradzić dzięki czarom. Do za-
mawiania szczęścia i miłości (praktykowane 
tylko przez część uzdrawiaczy z tego regionu) 
stosuje się zdjęcia lub przedmioty należące do 
osób, których czar ma dotyczyć. Jak tłuma-
czyła uzdrawiaczka manuela z okolic Otavalo, 
która praktyki leczniczej nauczyła się od swego 
dziadka – curandero, za pośrednictwem przynie-
sionego przedmiotu kieruje energię, tak aby 
wywołać określony skutek, np. przynieść mi-
łość. Innego zdania są yachak, którzy twierdzą, 
że uzdrawianie nie polega na ulepszaniu życia 
za pomocą czarów, lecz na wskazywaniu drogi, 
którą należy kroczyć, by zachować zdrowie 
i harmonię. Zdaniem yachak taka postawa i za-
chowanie uzdrawiaczy spowodowane jest chę-
cią zysku, a rzucane uroki, jeśli odnoszą jakiś 
skutek to tylko tymczasowy. Curanderos, któ-
rzy wykorzystują uroki do uzdrawiania nie le-
czą przyczyn, jedynie objawy. ponadto, używa-
nie energii względem osób trzecich, tak żeby 
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przywołać miłość czy zauroczenie jest ingeren-
cją w kosmiczną całość, co zamiast budować, 
dodatkowo zakłóca równowagę grupy. Dla ya-
chak takie działanie jednoznacznie określane są 
mianem brujería. Jednakże, uzdrawiacze z re-
gionu Imbabura odpierają ten zarzut, twierdząc, 
że czarownictwo powoduje choroby i śmierć, 
ich celem zaś jest polepszenie życia pacjentów.
Opisane przeze mnie przykłady pokazują 
płynność i dialogiczność medycyny andyjskiej 
i czarownictwa. Występujące różnice pole-
gają na odmiennych sposobach pojmowania 
choroby, zdrowia, a w konsekwencji dotykają 
sposobów i atrybutów leczenia. podczas pro-
wadzenia badań odnotowałam na przykład 
węższe rozumienie zdrowia i choroby u niektó-
rych medyków. posiadają oni zazwyczaj wąską 
lub niską specjalizację w hierarchii uzdrawia-
czy andyjskich. Są to głównie limpiadores (spe-
cjaliści wykonujący oczyszczenia) lub hierbateros 
(zielarze). podczas obserwacji ich praktyk lecze-
nia i rozmów z nimi zauważyłam, że traktują 
chorobę tylko jako jednostkę chorobową i le-
czą objawy (objawy np. mal aire), nie przyczynę 
(zaburzenie równowagi spowodowane złama-
niem określonych reguł). W ich przypadku le-
czenie miało wymiar jednostopniowy, nie doty-
kało problemu zachwiania równowagi pacjenta, 
a koncepcja sumak kawsay była im obca. mimo 
niepodzielania indiańskiej wizji świata, na któ-
rej bazuje medycyna andyjska, uważani są przez 
siebie i pacjentów za curanderos, ze względu na 
metody leczenia charakterystyczne dla Indian 
Kiczua. ten przykład obrazuje specyfikę akul-
turacji, która polega często na częściowej 
i wybiórczej adaptacji elementów obcych kul-
tur przez społeczności metyskie lub zaniku tra-
dycyjnych wartości w społeczeństwach tubyl-
czych. Oprócz współcześnie następujących 
zmian kulturowych, aktualny, niejednoznaczny 
obraz medycyny andyjskiej i brujería wynika 
także z wydarzeń i procesów historycznych – 
długotrwałej i obustronnej akulturacji, miesza-
nia się religii, idei i praktyk społecznych ludno-
ści autochtonicznej i kultury, którą pierwotnie 
reprezentowali hiszpańscy kolonizatorzy. 
Zbieżność i niejednoznaczność medycyny 
andyjskiej powoduje wiele obaw i podejrzeń 
grupy wobec uzdrawiaczy. to, że dana osoba 
poświęciła się leczeniu, nie oznacza, że pew-
nego dnia nie zechce sprzeniewierzyć się wy-
znawanym zasadom i zostać brujo. W sytuacjach 
kiedy chorzy podróżują do innych miejscowo-
ści w poszukiwaniu medyka bądź do wioski 
przybywa nieznany uzdrawiacz, pacjenci nie 
mają pewności, do której ze stron zwrócili się 
o pomoc lub czy uzdrawiacz posiada odpo-
wiednie umiejętności. moje rozmowy z lokalną 
społecznością wskazują, że także część uzdra-
wiaczy trudni się zamawianiem nieszczęść. 
przykładem tego problemu może być przypa-
dek zabiegów wykonywanych na mojej znajo-
mej – metysce o imieniu patricia, która udała 
się do andyjskiego specjalisty w sprawie doty-
czącej jej rodziny. Wspomniana kobieta zanie-
pokojona była chorobą brata, jego sytuacją fi-
nansową i relacjami z żoną. podejrzewała, że 
stan mężczyzny spowodowany jest złymi in-
tencjami jego żony i to ona jest odpowiedzialna 
za jego problemy zdrowotne. Aby potwierdzić 
swoje obawy, a także spróbować przeciwdzia-
łać problemom, patricia wybrała się ze swoją 
przyjaciółką do poleconego uzdrawiacza, który 
mieszkał w pobliskiej wiosce. Wtajemniczyła 
mnie w problemy rodzinne i zapytała czy chcia-
łabym jej towarzyszyć. Wiedziała bowiem, że 
interesuję się tematem uzdrawiaczy andyjskich. 
Chętnie skorzystałam z propozycji.
 Na uzdrowiciela musiałyśmy oczekiwać 
kilka godzin, ale w końcu zostałyśmy przy-
jęte. po odbyciu krótkiej rozmowy zarysowu-
jącej problem, uzdrawiacz zaczął wróżyć z kart 
i „odczytywać” informacje o sytuacji brata ze 
zdjęcia, które otrzymał. Diagnoza była jedno-
znaczna, a wszelkie podejrzenia potwierdzone. 
Choroba brata spowodowana została przez 
brujo, który przez systematyczne zabiegi starał 
się zaszkodzić jego zdrowiu, by w konsekwen-
cji doprowadzić go do śmierci. uzdrawiacz, 
u którego byłyśmy, stwierdził ponadto, że żona 
chorego ma romans i przygotowuje pozew 
o rozwód. O podejrzeniach związanych 
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z przygotowanymi dokumentami na początku 
wizyty powiedziała mu moja znajoma, która 
o wizycie szwagierki w kancelarii adwokata do-
wiedziała się z plotek. Natomiast, jak się póź-
niej okazało (już nie wskutek diagnozy uzdro-
wiciela lecz szczerej rozmowy) kobieta ta udała 
się do adwokata w celu prawnych konsultacji 
związanych z formalnościami niezbędnymi 
do wyjazdu syna za granicę.  Choroba, śmierć, 
zdrada, rozwód – to diagnoza człowieka, do 
którego się udałyśmy. mężczyzna zalecił za-
biegi mające odwrócić działania brujo i szwa-
gierki. przepisał osiem zabiegów, które miały 
być potem kontynuowane z mniejszą często-
tliwością. Każdy miał kosztować sto dolarów. 
Leczenie miało polegać na odwróceniu „czar-
nej magii” i zaszkodzeniu w tym wypadku żo-
nie brata, tak, aby nie była w stanie kontynuo-
wać swoich zamiarów. Ze względu na wysokie 
koszta oraz działania mające, jak powiedział 
sam uzdrowiciel „osłabić” żonę brata, moja 
znajoma zrezygnowała z jego pomocy. udała 
się do innego uzdrawiacza, którego diagnoza 
dotycząca przyczyn choroby brata została po-
twierdzona. ten jednakże zaaplikował jej i jej 
bratu podstawowe zabiegi oczyszczające z ne-
gatywnej energii oraz odprawił rytuał mający 
przywrócić harmonię w rodzinie. po ustabi-
lizowaniu sytuacji oraz rozwianiu podejrzeń 
moja znajoma jeszcze kilkukrotnie korzystała 
z innych działań prewencyjnych oferowanych 
przez uzdrawiacza.
podsumowując, można stwierdzić, że 
w pewnych sytuacjach trudno jest rozróżnić 
działania dobre od złych, działania brujos od 
uzdrawiaczy i płynna może być granica po-
między leczeniem a szkodzeniem. Opisane 
w przykładzie sposoby leczenia i diagnozowa-
nia uzdrawiacza, do którego udała się moja 
znajoma, przez autorytety indiańskie (yachak) 
uznane zostałyby za niewłaściwe, łamiące za-
sady współżycia lub przypisane czarownictwu. 
Leczenie przyczyn brujería w medycynie andyj-
skiej nie polega ich zdaniem na osłabieniu osób, 
które się do choroby lub nieszczęścia przyczy-
niły, lecz na naprawie czynników, które daną 
chorobę spowodowały. W tym wypadku pole-
gałoby to na naprawie stosunków rodzinnych, 
wyjaśnieniu zaległych spraw itp. patricia, któ-
rej historię pozwoliłam sobie opisać jest przy-
kładem tego, iż brujería to zjawisko pasożytu-
jące na problemach interpersonalnych. patricia 
oraz jej szwagierka od wielu lat były w konflik-
cie. Wciąż zaogniane nawarstwiającymi się kło-
potami finansowymi i zdrowotnymi napięcia 
rodzinne doprowadziły do skrajnych działań. 
Zjawisko czarownictwa, jak uważa wielu antro-
pologów, jest również wskaźnikiem konfliktów 
społecznych i napięć w grupie25. 
negocJacJa znaczeń – 
wariantywność zJawisk 
kulturowych w anDach 
ekwaDorskich
Wiara w brujería jest silnie zakorzeniona w spo-
łeczeństwie ekwadorskim i to nie tylko wśród 
Indian. przykłady tego spotkać możemy na 
wsiach i w dużych miastach. Niewyjaśnione 
przypadki pożaru, skręcenie nogi lub niepo-
wodzenia w interesach potocznie tłumaczone 
są złą energią, złym powietrzem lub rzuconym 
urokiem. Z jednej strony, brujo to osoba niepo-
żądana, zła, tajemnicza, czyli ta której należa-
łoby unikać. Jego działanie przynosi nieszczęś-
cia, choroby, śmierć, niepowodzenia w życiu 
osobistym i interesach. Z drugiej strony, bru-
jería daje ludziom perspektywę sprawczej inter-
wencji w nasze życie – możliwość zemszcze-
nia się, wywołania choroby lub doprowadzenia 
do śmierci nieprzyjaciela. Kusi nadzieją na lep-
szą przyszłość, szansą na lepsze życie – miłość, 
pieniądze, dobrą pracę, zdrowie. 
Należy jednak podkreślić, że zjawisko bru-
jería rozumiane przez Kiczua z Ekwadoru nie 
jest czymś stałym i jednorodnym. Skąd płyn-
ność zjawiska? Dlaczego to, co dla jednych sta-
nowi brujería, dla innych jest medycyną andyjską 
czy uzdrawianiem? Czynnikami, które mo-
gły mieć na to wpływ są procesy historyczne. 
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Efektem kolonizacji było zderzenie kultur 
i obustronne procesy zmian, które skutkowały 
powstaniem nowych wzorów kulturowych 
o charakterze synkretycznym. Współczesne 
przeobrażenia wywołane są wzajemnym wpły-
wem społeczeństwa większościowego (me-
tyskiego) oraz społeczności indiańskich. 
transformacje związane są także z obecną sytu-
acją społeczno-polityczną, tj. programami rzą-
dowymi oraz aktywnością samych Indian, któ-
rzy w procesie akulturacji w sposób świadomy 
bądź nieświadomy zmieniają własne praktyki, 
np. migracje Indian do miast (Swanson 2005: 
76-79). Brujería wiąże się z medycyną andyjską, 
a ta stała się przedmiotem komercjalizacji i 
globalizacji. Skutkiem tego jest zderzenie świa-
topoglądów. Na „tradycyjne” jej rozumienie 
nakładane są elementy zewnętrzne, co prze-
kształca jej obraz i nadaje nowe znaczenia 
i sensy. 
Granica pomiędzy brujería a medycyną an-
dyjską jest płynna i zmienia się wraz z prze-
suwaniem granicy i ustanawianiem relacji po-
między dobrem i złem. po pierwsze wynika to 
z różnic światopoglądowych, a także moralno-
ści każdego człowieka. Według yachak czar na 
miłość był złem – ingerencją, która łamała za-
sady przez nich wyznawane. Z punktu widze-
nia wskazanych uzdrawiaczy nie było to dzia-
łanie złe, gdyż z ich perspektywy brak miłości 
był chorobą, którą należy wyleczyć. mimo, iż 
czarownicy i uzdrawiacze posiadają jednakowe 
(lub podobne) umiejętności, a ich działania 
opierają się na tych samych zasadach, ich stra-
tegie funkcjonują na zasadzie opozycji. Brujería 
zawsze będzie jednak postrzegana jako zjawi-
sko pejoratywne, wyznaczane przez to, co jest 
społecznie interpretowane jako złe. płynność 
i wariantywność zjawiska odzwierciedla 
się także w praktyce językowej. Granice 
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uzdrawiania i czarownictwa często zacierają się, 
a brak kategorycznych norm nie pozwala na 
wymowne ich rozgraniczenie.
Oba analizowane zjawiska są odbiciem 
świata widzianego przez Kiczua, w którym  do-
bro funkcjonuje jako uzupełnienie zła, a oba te 
składniki są konieczne do jego prawidłowego 
funkcjonowania. Wszechświat Kiczua jest za-
tem zbiorem elementów dobra i zła, które 
poddawane są stałej transformacji. Jest rów-
nież przestrzenią styczności i walki pomiędzy 
tymi elementami. Właśnie ten proces pozwala 
na zachowanie równowagi, która nieustan-
nie jest w trakcie tworzenia się. Sumak kawsay 
u Kiczua (zdrowie) jako stan stały to koncep-
cja idealna, stanowiąca utopijną wizję kondycji 
człowieka. W rzeczywistości jest to stan nie-
osiągalny dla przeciętnego człowieka (w pełni 
osiągany jest jedynie przez niektórych yachak). 
mimo to, jest to utrwalona koncepcja, mrzonka 
(mit), do której według Kiczua należy dążyć. 
W kontekście totalnym (wszechświata) sumak 
kawsay nie może być osiągnięty, gdyż zabu-
rzyłby równowagę pomiędzy dobrem i złem 
(wszechświat nie może być tylko dobry lub 
tylko zły). medycyna andyjska i brujería mogą 
być rozumiane jako konsekwencje dynamicznej 
relacji pomiędzy dobrem i złem, gdzie oba zja-
wiska stają się same dla siebie swoistym bufo-
rem (przeciwwagą). życie i działanie człowieka 
jawią się zaś jako stały ruch pomiędzy równo-
wagą a jej brakiem.
tak rozumiane czarownictwo u Kiczua jest 
elementem stałym i koniecznym do życia oraz 
prawidłowego istnienia wszechświata, który op-
arty jest na zmianie i transformacji. tak jak świat 
Kiczua, tak też brujería pełna jest wewnętrznej 
dynamiki – przeistacza się (jest chorobą, ob-
jawem, czynnikiem chorobotwórczym), prze-
kształca świat i życie człowieka. Jednocześnie 
jest społecznie nieakceptowana, niemoralna, 
negatywna. Z uwagi na to, że jest atakiem na 
fundamentalne reguły życia i zagrożeniem dla 
harmonii świata i człowieka postrzegana jest 
jako anomalia oraz tabu. Czarownictwo to sy-
stem zbiorowych wyobrażeń i praktyk, które 
poddawane są stałym procesom nadawania 
sensów w zależności od kontekstu, grupy czy 
wyznawanych zasad. Negocjacja znaczeń to 
społeczne konstruowanie granic świata, któ-
remu poddawany jest każdy element rzeczy-
wistości społecznej. Wariantywność medycyny 
andyjskiej i brujería oraz ich wzajemna płynność 
zależna są od jednostkowych i grupowych wy-
obrażeń. Znaczenia te przeobrażają się pod 
wpływem czynników wewnętrznych oraz ze-
wnętrznych. Codzienne doświadczenia i potok 
życia dalekie są od społecznie ustalonych norm 
społecznych czy religijnych, które to stanowią 
jedynie idealny obraz świata, do którego dążą 
Kiczua. Różnica ta tkwi w nierówności pomię-
dzy koncepcją (pojęciem) i jej realizacją, czyli 
uściśleniem. Według Clifforda Geertza, wybit-
nego współtwórcy antropologii symbolicznej 
– „badacza znaczeń”, analiza sensu tubylczego 
punktu widzenia polega właśnie na uchwyce-
niu napięcia i relacji pomiędzy formą (koncep-
cją) i jej realizacją (Geertz 2005 :63-77). Z jed-
nej strony brujería jest chorobą (objawem tego 
stanu i zarazem przyczyną innych zaburzeń) 
czyli anomalią, a z drugiej próbą naprawy ludz-
kiego nieszczęścia – „leczeniem”. ma charakter 
negatywny, lecz wewnętrzne niedookreślony ze 
względu na swą dynamikę. Jest tabu, czyli zjawi-
skiem zakazanym, a jednocześnie przypieczęto-
waniem wizji świata, który zbudowany jest na 
równowadze tego co złe i dobre. 
ANNA przytomskA – studentka etnologii (II rok stu-
diów magisterskich) w IEiAK uAm. Od 2009 r. aktyw-
nie działa w Studenckim Kole Naukowym Etnologów im. 
B. malinowskiego. W ramach zainteresowań badaw-
czych zajmuje się sytuacją ludności tubylczej w Ameryce 
łacińskiej (walka ludności indiańskiej z koncernami naf-
towymi w Amazonii; status prawny ludności tubylczej na 
obszarze Amazonii i Andów), antropologią religii (sza-
manizm; teoria magii), antropologią historyczną oraz 
antropologią medyczną (etnomedycyna; współczesna 
sytuacja, instytucjonalizacja i globalizacja tubylczych prak-
tyk medycznych). Od 2010 roku prowadzi badania te-
renowe wśród Indian Kiczua z Andów Ekwadorskich. 
Współpracuje z czasopismem „Dialog międzykulturowy”.
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 » przypisy
1. Celowo nie podaję nazwy miejscowości, ze względu 
na prośbę o zachowanie anonimowości osób relacjo-
nujących te wydarzenia.
2. Aktywny wulkan położony w górskim paśmie Andów. 
W języku kiczua oznacza Gardziel Ognia. 
3. problem obserwowałam zatem z perspektywy spo-
łeczności indiańskiej i metyskiej – uzdrawiaczy, pa-
cjentów i urzędników z Dirección Nacional de Salud 
de Los pueblos Indigenas realizujących w ramach 
programu Salud Intercultural (Zdrowia międzykul-
turowego) weryfikację oraz identyfikację uzdrawiaczy 
andyjskich.
4. Rozwinięcie tego terminu znajduje się w dalszej czę-
ści artykułu.
5. W artykule nie chciałabym rozwijać refleksji nad 
teoriami magii, natomiast zaznaczam, że brujería 
analizuję z perspektywy „magii zracjonalizowanej” 
tzn. omawiam to zjawisko jako logiczny (racjonal-
ny) skutek działania człowieka. to co dla nas (osób 
z tzw. kultury zachodniej) jest magią – działaniem 
irracjonalnym – dla Kiczua stanowi racjonalną prak-
tykę dnia codziennego.
6. ponadto, w antropologii medycyny stosuje się ter-
min medycyna komplementarna i/lub alternatywna 
(z ang. CAM – complementary and alternative medicine) 
dla praktyk czy systemów medycznych innych niż 
biomedycyna (penkala- Gawęcka 2010: 28). mimo 
iż, pojęcie „medycyna andyjska” jest nieprecyzyjne, 
uważam, że stosowanie terminów „medycyna alter-
natywna i komplementarna” czy „medycyna niekon-
wencjonalna” dodatkowo wprowadziłyby pewien 
zamęt semantyczny. Dla Indian Kiczua to biome-
dycyna jest praktyką niekonwencjonalną. ponadto, 
słowo „komplementarna” czy „alternatywna” może 
być błędnie interpretowane jako praktyka niepełna, 
marginalizowana – stosowana wybiórczo, czy jako 
uzupełnienie biomedycyny.
7. W latach 80. i 90. XX w. powstały pozarządowe or-
ganizacje indiańskie zmierzające do odzyskania stra-
conych praw i terytoriów. W Ekwadorze czołową 
organizacją tubylczą jest CONAIE. Według Aleksan-
dra posern–Zielińskiego jest jedną z niewielu organi-
zacji pozarządowych w Ameryce południowej, która 
posiada duży wpływ na politykę państwową. Jedną 
z pierwszych inicjatyw zmierzających do etnorozwo-
ju był projekt szkół bilingwalnych. Zdaniem posern-
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-Zielińskiego nie przyniosły jednak zamierzonego 
efektu ze względu na ich mały zasięg oraz zakres 
obejmujący tylko nauczanie podstawowe (posern-
-Zieliński 2002: 44-53).
8. mówiąc o tradycyjnym modelu medycyny andyjskiej 
zdaję sobie sprawę, że nie stanowi ona zastygłego 
zjawiska pozbawionego wpływów z zewnątrz. Stale 
ulega procesowi przemian także pod wpływem czyn-
ników wewnętrznych. terminu ‘tradycyjny’ używam 
z potrzeby odróżnienia modelu praktyk leczniczych 
przed i po przeobrażeniach (lub w ich trakcie) zwią-
zanych z procesem instytucjonalizacji, który w Ekwa-
dorze ma miejsce od ok. dwunastu lat. tradycyjna 
medycyna andyjska to ta, która praktykowana jest 
przez lokalnych uzdrawiaczy (głównie indiańskich), 
których transmisja wiedzy przebiegała w tradycji ust-
nej przekazywanej z pokolenia na pokolenie. 
9. Obszar Andów północnych (Andes Septentrionales), 
który obejmuje obecne terytoria płd. Kolumbii, 
Ekwadoru i płn. peru, został zasiedlony przez liczne 
społeczności rolnicze. Najstarsze pojawiły się ok. 13 
tys. lat temu. W okresie 4000-1000 p.n.e. obszar ten 
zamieszkiwały grupy Valdivia, machalilla, Chorre-
ra, Jama-Coaque, które pozostawały w stałym kon-
takcie ze względu na uwarunkowania geograficzne. 
W XIV w. wojowniczy lud puruhá (których potom-
kowie do dziś żyją na terenie prowincji Chimborazo) 
zjednoczył się z ludem Cari (potomkami są Otava-
los) i pokonał swych silnych sąsiadów – Cañari, po 
czym utworzył federacyjne królestwo Quitu, które 
ok. 1460 r. zostało najechane Inków czyli Imperium 
tahuantinsuyu, tworzące obszar dzisiejszego peru.
10. pod terminem „uzdrawiacze” rozumiem wszystkich 
specjalistów praktykujących sposoby leczenia znane 
jako tzw. medycyna andyjska. Nie istnieje jeden typ 
uzdrawiacza andyjskiego. Różnią się oni specjalizacja-
mi, funkcją społeczną, sposobem transmisji wiedzy, 
pochodzeniem (Indianie, metysi, Biali), ale także 
wierzeniami (stopień chrystianizacji), mistycyzmem 
oraz indywidualnym sposobem interpretacji i reali-
zacji tradycyjnej medycyny andyjskiej. O istocie bycia 
uzdrawiaczem stanowi don – czyli dar, powołanie. 
W zależności od wierzeń jest się nim obdarzonym 
najczęściej dzięki łasce boskiej lub w konsekwencji 
„duchowemu przeznaczenia”. Atrybut ten sprawia, że 
przypisuje się uzdrawiaczom pewne cechy, oczekuje 
określonych umiejętności, a w konsekwencji uznaje 
za uzdrawiaczy. Akceptacja zdolności uzdrawiacza 
polega na wierze grupy w wyjątkową moc leczenia 
i jego skuteczność, co stanowi zarazem o jego auto-
rytecie lokalnym.
11. Wszechświat (kosmos), w języku kiczua pacha, ma 
dwa znaczenia – czas i przestrzeń, które współistnieją 
(Cáceres 2002: 37-47).
12. Wszystkie imiona występujące w artykule zostały 
zmienione.
13. Do prawidłowego funkcjonowania kosmosu koniecz-
na jest ich stała obecność dobra i zła. Dobro i zło nie 
wykluczają się i  nie mogą istnieć bez siebie. ponadto, 
w procesie stałej transformacji każdy element ulega 
przemianie. Co 500 lat następuje transformacja czasu 
i przestrzeni (pachakutiq), toteż „dobro” zamienia się 
w „zło”, a „zło” przeobraża się w „dobro”.
14. Runa simi oznacza „język ludzi” (Danbolt Drange 
1997: 68).
15. uzdrawiacze andyjscy do leczenia używają roślin 
i ziół. użycie roślin podczas uzdrawiania jest możli-
we tylko za ich przyzwoleniem. Roślina tak jak każdy 
byt ożywiony posiada energię, którą uzdrawiacze 
mogą wykorzystywać do leczenia. Dlatego też za 
każdym razem uzdrawiacz musi poprosić i przebła-
gać rośliny, by te pozwoliły się zerwać i pomogły mu 
w uzdrawianiu. Czyni to, wypowiadając określone 
formuły podczas ich zbierania, przygotowywania 
oraz leczenia. Rośliny zbierane są w górach, na pola-
nach, przy źródłach. Część specjalistów posiada włas-
ne poletka, małe ogródki z roślinami leczniczymi. 
16. W języku kiczua alli to synonim słowa sumak (np. su-
mak kawsay) – oznacza zarazem „dobre” i „zdrowe”. 
17. podział własny oparty o etiologię chorób, szerzej 
opracowany w mojej pracy licencjackiej Medycyna 
andyjska w Ekwadorze i jej współczesne przeobrażenia. Stu-
dium antropologiczne na podstawie badań własnych obronio-
na w Instytucie Etnologii i Antropologii Kulturowej 
uAm w roku 2011.
18. Ze względu na tematykę artykuły jedynie zarysowuję 
jak wyglądają praktyki lecznicze uzdrawiaczy andyj-
skich. 
19. Jajka według uzdrawiaczy naładowane są energią 
leczniczą. Wykorzystywane są zazwyczaj do leczenia 
mal aire (złe powietrze).
20. universitas de Sabiduria Ancestral i Nueva Concien-
cia ‘Jatun Yachay Wasi’ (uniwersytet Wiedzy przod-
ków i Nowej Świadomości) znajduje się w miasteczku 
Colta (Balbanera) w prowincji Chimborazo, kilkana-
ście kilometrów od Riobamby. W ramach indiańskie-
go uniwersytetu działają cztery instytuty realizujące 
studia z medycyny andyjskiej, studia rolniczo-ho-
dowlane (agropecuaria), architektury andyjskiej oraz 
organizacji społecznej.
21. Sfera wierzeniowa społeczności indiańskich ze 
względu na długotrwałe procesy akulturacyjne ma 
charakter synkretyczny. poprzez nakładanie się na 
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siebie elementów różnych wierzeń (wierzenia przed-
inkaskie, religia Inków oraz chrześcijaństwo) wytwo-
rzyła się specyficzna forma religijna tzw. katolicyzm 
ludowy (Irarrázaval 1999:71-90).
22. Regionalna grupa Indian Kiczua zamieszkująca 
głównie prowincję Bolívar.
23. Odrzucam tutaj podział na myślenie logiczne i prelo-
giczne, które wprowadził Levy-Bruhl. pierwszy spo-
sób miał opierać się o doświadczenie empiryczne, 
drugi o analogię i metaforę (myślenie symboliczne). 
W praktyce sposoby te nie różnia się od siebie, co 
opisują Byron Good, który dowodzi że zarówno 
w biomedycynie obecna jest ślepa wiara w “nielo-
giczne” hipotezy czy procedury medyczne, oraz Je-
anne Favret-Saad, która dostrzega, że czary opierać 
sie mogą na szeregu empirycznych danych (Bowie 
2008:242-243). W konsekwencji takich założeń magię 
rozumiem jako inną kategorię interpretacji lub inną 
wizję struktur wszechświata (uwzględniającą sferę 
duchową tj. niewidzialną czy metafizynczą), nie jako 
odrębną racjonalność. Istotne jest także, że wspo-
mniana sfera duchowa nie jest oddzielona od sfery 
materialnej i tym samym nie można mówić o wyod-
rębnieniu sfery sacrum i profanum.
24. podczas badań spotkałam się z terminem anty-India-
nie stosowanym przez niektóre autorytety indiańskie 
(yachak) wobec Indian, którzy ich zdaniem żyli wbrew 
zasadom świata andyjskiego.
25. Antropolodzy kulturowi łączyli często podejrzenia 
o czary z relacjami społecznymi, gdzie czary stawały 
się wskaźnikami nasilenia spięć społecznych. Edward 
Evans-pritchard, który badał magię i czary u Azan-
de, traktował te zjawiska jako odbicie wstrząsów 
i konfliktów społecznych. u Azande magia stano-
wiła system całościowym, który objawił się w struk-
turze władzy, działalności ekonomicznej, leczeniu 
(Buchowski 1986: 80). Victor turner wprowadził 
koncepcję dramatu społecznego, według niego 
oskarżenia o czary były wskazówkami dla przyczyn 
konfliktów oraz ich katalizatorami (turner 2007). 
Natomiast Jeanne Favret-Saada, która robiła bada-
nia w Bocage, interpretowała działania czarowników 
jako atak na potencjał ekonomiczny rodziny (Favret-
-Saada 1976). 
26. Schemat 3. przedstawia trójdzielną wizję świata (Ja-
nan pacha, Kay pacha, uku pacha). Świat środkowy 
to świat ludzi, przestrzeń stałej walki i transformacji 
pomiędzy dobrem i złem. Sumak kawsay (A) przedsta-
wia koncepcję idealnego stanu równowagi. Elementy 
B i C przedstawiają koncepcję choroby, gdzie B jest 
zachwianiem równowagi spowodowanej złamaniem 
zasad sumak kawsay przez człowieka, zaś C to ob-
jawy konkretnej choroby jako dalsze konsekwencje 
zaburzenia równowagi. Chorobę u Kiczua można 
porównać do choroby wirusowej. Aby wirus mógł 
zainfekować organizm człowieka, ten musi być osła-
biony (jego równowaga jest zachwiana). u Kiczua, 
jak wiemy, destabilizacja wynika ze złego zachowa-
nia człowieka. Faza B choroby jest niewidoczna dla 
człowieka (początkowo nieuświadamiana) – stanowi 
bezobjawowy rozwój choroby. Faza C to zaburze-
nie z pełnymi jego objawami. medycyna andyjska 
i brujería znajdują się i oddziałują w fazie B i C. Bru-
jería może być przyczyną (wirusem) oraz skutkiem 
(objawem choroby). Natomiast medycyna andyjska, 
aby przywrócić równowagę, musi wyleczyć zarówno 
objawy jak i skutki choroby.
AbStRACt
In this article, I will discuss the phenomenon of  the Andean medicine and brujería – the witchcraft functioning among 
the Quichua Indians who live in the Andean part of  Ecuador. I will analyze internal mechanisms of  the Andean medicine 
and brujería, relations and similarities between them in the context of  the indigenous understanding of  the world and the 
human relation with it. I will demonstrate brujería as a consequence of  the violation of  the norms of  life and as a pertur-
bation of  the balance of  the group, and that Andean  medicine is an attempt to repair this. Both phenomena are neither 
constant nor homogeneous. they can be affected by various factors such as: historical events, acculturation, social or po-
litical transformations. However, the core of  it is primarily a concept of  the world and a man, that forces the fluidity. the 
Andean medicine and brujería are both a reflection of  the human world in which good and evil are complementary du-
ring a permanent struggle. that allows for  its equilibrium, that is constantly being constructed. In this sense, medicine and 
brujería can also be understood as counterweights to one another and as an example of  the internal contradiction of  the 
Quichua community. their lives and actions can be seen as a constant movement between equilibrium and the lack of  it.
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ceremonia DoJrzewania, organizo-wana dla młodej dziewczyny prze-kształcającej się w kobietę, jest najważ-
niejszym i najmocniej przepojonym sensem 
obrzędem Apaczów. Jest hołdem oddanym jed-
nemu z głównych bóstw apackiego panteonu –
Kobiecie pomalowanej na Biało (Ests’unnadlehi, 
Isdząnatłees), pramatce wszystkich ludzi i opie-
kunce ludu Nde.
Niegdyś ceremonię tę organizowano bez 
wyjątku dla każdej dziewczyny w wieku doj-
rzewania (między czternastym a szesnastym ro-
kiem życia). Bywało, że odprawiano dwie cere-
monie: najpierw „małą”, w kręgu rodzinnym, 
wkrótce po pojawieniu się u dziewczyny pierw-
szej miesiączki, a nieco później „dużą”, w której 
uczestniczyli wszyscy członkowie grupy krew-
niackiej. Dzisiaj ceremonie odbywają się naj-
częściej pod koniec wiosny i latem, aby uczest-
niczyć w nich mogło jak najwięcej osób. 
przygotowanie ceremonii jest pracochłonne 
i wymaga dużych nakładów. W dobie obecnej 
nie wszystkie rodziny mogą sobie na nią po-
zwolić. Często organizuje się ceremonię dla 
dwóch dziewcząt jednocześnie, żeby zmniej-
szyć wydatki. Wysokie koszty wynikają z faktu, 
że tradycyjnie wszyscy goście dostają prezenty. 
Ceremonia trwa cztery dni i przez ten czas na-
leży zaproszonym zapewnić wyżywienie, trzeba 
opłacić tancerzy, szamanów, wznieść konstruk-
cje potrzebne do rozmaitych obrzędów, przy-
gotować kosztowny strój. Niegdyś jelenie skóry 
na ceremonialne ubranie zdobywał podczas 
polowania ojciec dziewczyny wraz z braćmi 
i krewnymi. Na suknię potrzeba było przynaj-
mniej pięciu skór, ale gromadzono ich więcej 
na wypadek, gdyby któraś została uszkodzona 
podczas wyprawiania. Babka bądź matka zaj-
mowały się szyciem i haftowaniem sukni. Ich 
pracy towarzyszyły modlitwy szamana, częś-
ciej jednak szamanki, starszej kobiety o du-
żej mocy (diyin). Dzisiaj skóry na strój trzeba 
kupić. Niemniej jednak, podczas ceremo-
nii młode dziewczyny ubrane są jak dawniej 
w piękne skórzane suknie, białe lub żółte, ozdo-
bione frędzlami, barwnymi haftami, dzwonecz-
kami i muszelkami. Na nogach mają misternie 
haftowane skórzane mokasyny do kolan. po 
obrzędach suknie te są starannie przechowy-
wane i wyjmowane przy okazji ceremonii or-
ganizowanej dla innej dziewczyny. Dorosłe 
kobiety przychodzą na uroczystości w kolo-
rowych strojach z materiału, na które skła-
dają się suto marszczone spódnice do ziemi 
i bluzki z karczkiem. 
Jedną z najważniejszych osób podczas ce-
remonii dojrzewania jest tzw. matka duchowa, 
doświadczona, wyróżniająca się dużą mocą 
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i wielką prawością kobieta, która przez cały 
czas czuwa nad dziewczyną, kieruje nią i spra-
wuje nadzór nad rytuałami. Na długo przed 
ceremonią przekazuje jej wiedzę i nauki po-
trzebne do stworzenia rodziny pełnej harmo-
nii i miłości. Nawiązuje tym samym do pra-
starej wiedzy, jaką ludziom przekazała Kobieta 
pomalowana na Biało. 
Ceremonia dojrzewania ma wielką wartość 
symboliczną. przez cztery dni, ucieleśniając 
Kobietę pomalowaną na Bało, dziewczyna na-
bywa niezwykle silnej mocy i bierze pod swą 
opiekę lud Nde. Błogosławiąc go, zapewnia mu 
spokój, harmonię i szczęście. podczas pieśni 
i tańców szamani przywołują łaskę bóstw czu-
wających nad Apaczami: pierwszej Kobiety, 
Dziecka Wody, pogromcy Wrogów, Duchów 
Gan i duchowej siły usen. przez cztery dni 
grupa uczestnicząca w ceremonii staje się 
centrum wszechświata targanego wrogimi si-
łami, prawdziwym okiem cyklonu. Kobieta 
pomalowana na Biało przynosi wszystkim uko-
jenie i równowagę. przywołując pamięć kobiety 
idealnej, ceremonia sławi podstawowe wartości 
Apaczów i zapewnia ich przetrwanie.
* * *
Na ceremonię dojrzewania młodej Anissy 
w San Carlos zaprosił mojego męża Andrzeja 
i mnie jej wuj, Herb. Zaznaczył, że wraz 
z dwoma pomocnikami będzie zajmował się 
kuchnią. Gdy przyjeżdżamy w piątek rano, roz-
poczyna się drugi dzień ceremonii. W przed-
dzień miały miejsce tańce towarzyskie. Na czas 
ceremonii jej uczestnicy zamieszkali z dala od 
miasteczka San Carlos. W pustynno-górskim 
plenerze rezerwatu urządzili coś w rodzaju 
wioski. Na terenie ogrodzonym wysokim pło-
tem rozbili namioty, poustawiali łóżka polowe 
i krzesła kempingowe. Na przyległym placu 
urządzili miejsce wspólnych spotkań, również 
ogrodzone wysokim płotem i zamykane na 
noc. Na ustawionych pod płotem ławkach, pod 
daszkami z mat chroniącymi przed słońcem 
siedzą odświętnie ubrani goście. przypatrują się 
nam ciekawie, gdy przechodzimy przez plac do 
kuchni. pozdrawiamy wszystkich. Ogrodzona 
płotem kuchnia jest ogromna. Rozstawiono 
w niej trzy długie stoły, a pod jedną ze ścian 
rozpalono dwa ogniska. Herb w koszulce 
z mapą Stanów urzęduje pośród rondli i patelni. 
Gdy wchodzimy, głośno woła i macha ręką. 
Obok niego stoi dziewczyna o jasnych włosach. 
to Linda, półkrwi Indianka, którą poznaliśmy 
rok wcześniej podczas ceremonii błogosła-
wieństwa w Fortecy Cochise’a. Linda mieszka 
w Los Angeles i do końca nie była pewna, czy 
przyjedzie. udało jej się wyrwać. Ściskamy się 
wszyscy serdecznie. Linda przywiozła ze sobą 
namiot. Herb radzi nam rozbić go nieopodal 
kuchni. Zabieramy się do roboty, gdy podcho-
dzi do nas młoda kobieta z prośbą, żebyśmy 
zamieszkali na polu namiotowym wraz z in-
nymi gośćmi. to zaproszenie jest wielkim wy-
różnieniem i nie możemy w żadnym wypadku 
odmówić. Nie mamy zresztą najmniejszej na 
to ochoty. Z radością przenosimy się na teren 
ogrodzony żywopłotem, gdzie rozłożyła się ro-
dzina i najbliżsi znajomi Anissy – bohaterki ce-
remonii. Kobieta, która po nas przyszła, to jej 
siostra Christina. Sama Anissa wraz z rodzi-
cami mieszka w innym obozie. przedstawiamy 
się wszystkim, dziękujemy za zaproszenie i roz-
bijamy namiot. Rodzicom duchowym Anissy 
przekazujemy przywiezione z Europy prezenty: 
buteleczkę francuskich perfum, polską chustę 
z Cepelii, kawę i papierosy. matka wyjmuje od 
razu papierosy z paczek i wkłada do pięknie 
wyplatanego koszyka, w którym jest już sporo 
papierosów. W rodzinie Anissy prawie nikt nie 
pali, papierosy w koszyku przeznaczone są dla 
gości. Dookoła na składanych krzesłach sie-
dzą przed namiotami Apacze. Rozmawiają, 
żartują. Jest dużo śmiechu i zamieszania. Nie 
mamy krzeseł, więc przyciągam pień drzewa, 
żeby na nim usiąść. Widząc to, nasi gospoda-
rze przynoszą nam natychmiast trzy składane 
krzesełka i mówią, żebyśmy je zatrzymali do 
końca ceremonii. 
Ceremonia dojrzewania jest bardzo rozbu-
dowanym obrzędem, składającym się z wielu 
następujących po sobie uroczystości.
89INDIGENA 1/2012 
ZOFIA KOZImOR
piątek 
tego dnia przed południem ma miejsce wy-
miana poczęstunku między naszym obozem, 
a obozem, w którym mieszka Anissa z rodzi-
cami. Na placu spotkań zbierają się odświęt-
nie ubrani goście i ustawiają w orszak. Na 
czele orszaku idą rodzice duchowi w otocze-
niu bębniarzy i szamanów. matka niesie na ple-
cach duży apacki kosz wypełniony żywnością. 
podobne kosze widzę na plecach wielu osób. 
Dudnią bębny wodne, szamani śpiewają pieśni. 
piaszczystą drogą dochodzimy do drugiego 
obozu. 
Wielki plac przed obozem jest wysprzątany 
i odświeżony strumieniem wody. przybyli go-
ście rozkładają żywność na stołach w cieniu 
drzew i ustawiają się w kręgu. pośrodku stoi 
Anissa ubrana w białą suknię symbolizującą 
wiek młodzieńczy. We włosach ma orli puch. 
Z jednej strony dziewczyny stoi matka duchowa, 
z drugiej jej najbliższa koleżanka, Samantha, 
która jest czymś w rodzaju druhny. milkną 
bębny. Zalega uroczysta cisza. Do Anissy pod-
chodzi szaman z ceremonialną laską, wręcza 
ją dziewczynie, przekazując jej wskazówki do-
tyczące ceremonii. mówi o wadze modlitwy, 
która przez cztery dni pozwoli jej odnaleźć du-
cha przodków. Właściwa ceremonia się zaczęła 
i przebiegnie pod znakiem prastarych nauk 
Apaczów, dzięki którym młoda dziewczyna ot-
worzy się na świat dorosłych. Szaman zwraca 
się do zebranych, przypominając wszystkim 
sens i rolę ceremonii, podkreśla, jak ważna jest 
ona dzisiaj, gdy tradycyjne życie Apaczów od-
chodzi w przeszłość. po przemowie rozpo-
czynają się cztery tańce towarzyskie. Kobiety 
i mężczyźni tańczą czwórkami w rytm bęb-
nów. Długie, kolorowe suknie kobiet mienią się 
w słońcu, falują na wietrze. Ludzie podcho-
dzą do stołów i kosztują potraw. Obserwujemy 
tańce towarzyskie
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wszystko z uwagą i rzecz niezwykła, za każdym 
razem, gdy następuje coś ważnego, podchodzą 
do nas Indianie, żeby wytłumaczyć w krótkich 
słowach sens obrzędu. podpowiadają też dys-
kretnie, kiedy można robić zdjęcia, a kiedy nie. 
takt, wyczucie sytuacji, delikatność tych ludzi 
są ujmujące.
tego samego dnia przed zachodem słońca 
odbywa się uroczystość, podczas której matka 
duchowa ubiera Anissę w strój ceremonialny. 
Nowe ubranie jest jednym ze znaków przejścia 
w wiek dorosły. Wszystkie święte przedmioty 
leżą w namiocie na kocu: bębny, żółty pyłek, 
turkusy, orle pióro, naszyjnik zrobiony z kora-
lików w kolorach czterech stron świata: czar-
nych, niebieskich, żółtych i białych, laska oraz 
suknia ze skóry. Stojąc na kocu, Anissa poddaje 
się ceremonii ubierania przy wskazówkach i na-
ukach szamana. Gdy wszystko jest skończone, 
jej długie czarne włosy spadają kaskadą jak 
deszcz. Dźwięczą delikatnie metalowe dzwo-
neczki przyszyte do sukni. Długie frędzle przy-
pominają promienie słońca. Orli puch wpięty 
we włosy przekazuje dziewczynie boską moc 
orła, świętego ptaka. Szaman przypomina, 
że przez cały czas ceremonii Anissa może pić 
wyłącznie źródlaną wodę i tylko przez słomkę. 
Ceremonia dojrzewania jest obrzędem niezwy-
kle wyczerpującym, próbą fizycznej i psychicz-
nej wytrzymałości pozwalającej ciału stać się 
duchem tak czystym jak źródlana woda. Cztery 
pieśni szamanów oznajmiają, że Anissa jest go-
towa do ceremonii. 
Wieczorem na wielkim placu, w blasku 
ogromnego ogniska, odbywają się sakralne 
tańce Duchów Gór oraz tańce towarzy-
skie. Anissa w towarzystwie matki duchowej, 
Samanthy i dwóch innych kobiet, w specjal-
nym namiocie, w którym przez cztery dni 
i cztery noce płonie święty ogień przypomi-
nający święty ogień w kiva Hopi, słucha pieśni 
szamanów. Co cztery pieśni wstaje, wznosi ręce 
na wysokość ramion i przy akompaniamencie 
bębnów wykonuje rytualny taniec, przesuwa-
jąc się drobnymi kroczkami w prawą i lewą 
stronę. pieśni szamanów, rytmiczny głos bębna, 
pełen wdzięku taniec dziewczyny przenikają 
nas i sprawiają, że wszystko staje się rytmem 
i śpiewem. 
sobota 
Jeden z najpiękniejszych obrzędów całej cere-
monii, tzw. taniec Wschodzącego Słońca – Na 
Hi Es – zaczyna się w sobotę tuż przed świ-
tem. Nie chcę uronić ani jednej chwili z tego 
obrzędu. Boję się zaspać. moje obawy okazują 
się przedwczesne. O czwartej nad ranem bu-
dzi nas wszystkich Herb głośną muzyką, ja-
kimś nieprawdopodobnym meksykańskim 
flamenco, które zrywa nas na nogi. przed pro-
wizoryczną łazienką z prysznicem ustawiło się 
już kilka osób, lecz nie chcemy czekać. myjemy 
się w misce za kuchnią. W kuchni płonie wiel-
kie ognisko i rozjaśnia mrok. Herb przygotował 
wszystkim jajecznicę z chorizo i placki smażone 
w oleju. Zaraz potem wsiadamy do samochodu 
i udajemy się na wielki plac, na którym wczo-
raj odbywały się tańce. Anissa i towarzyszące jej 
osoby są już na miejscu. muzycy grają na bęb-
nach, wszyscy poruszają się rytmicznie. 
Ceremonia Wschodzącego Słońca zaczyna 
się tuż przed świtem, a kończy, gdy słońce znaj-
duje się w zenicie. Jest niezwykle wzruszającym 
obrzędem o wymiarze kosmicznym. Na pustym 
placu stoi Anissa z laską w ręku w towarzystwie 
matki duchowej, druhny oraz rodziców. Razem 
tworzą szereg zwrócony na wschód. Za nimi 
stoją bębniarze i szamani. przed Anissą ubraną 
w ciemną suknię wyszywaną cekinami rozło-
żono jeden na drugim cztery pięknie utkane 
koce, a te przykryto jelenią skórą. przed ko-
cami ustawiono kosze i kartonowe pudełka 
z darami. Kosze te tworzą długą linię bieg-
nącą na wschód niczym długi promień słońca. 
Na wschodzie wznoszą się czarne skały, niebo 
nad nimi jest już jasne, choć słońce jeszcze 
nie wzeszło. muzycy bębnią, szamani śpiewają. 
Nagle w skalnym rozłamie rozbłyska pierw-
szy promień słońca, biegnie po darach ułożo-
nych na ziemi i pada na Anissę. Cekiny jej stroju 
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zaczynają się skrzyć, suknia nabiera blasku, 
Anissa stoi skąpana w pierwszych promieniach 
słońca, otoczona niezwykłą aureolą, światłem 
wstającego dnia, rodzącą się nadzieją. Głosy 
bębnów wznoszą się do nieba, błogosławiąc 
wschodzące słońce, które podobnie jak roz-
kwitająca dziewczyna niesie ze sobą obietnicę 
trwania. Wszystko staje się duchem, przenosi 
do innego wymiaru, wzruszenie zatyka oddech, 
szamani śpiewają, Anissa zaś stoi twarzą w 
twarz ze wschodzącym słońcem. moment jest 
zupełnie niezwykły i trzeba geniuszu Indian, 
ich duchowej unii ze światem, żeby podobną 
ceremonię stworzyć. Jakże niezwykle musiała 
wyglądać ta chwila w okresie, gdy Apacze żyli 
na wolności i witali słońce wstające nad gó-
rami Chiricahua. 
Anissa patrzy prosto w słońce, poruszając 
się w rytm bębnów. Ognista kula wznosi się 
coraz wyżej i wyżej, opromienia grupkę Indian, 
wielką łąkę i cały świat. 
teraz następują po sobie kolejne etapy ce-
remonii (ich nazwy napisane są zgodnie z dzi-
siejszą ortografią Apaczów). Etapów tych jest 
osiem. 
1. bihl de nił Ke (ona tańczy sama) 
Anissa staje na miękkiej jeleniej skórze. Laską 
stuka w ziemię w rytm bębnów wodnych. 
Szamani śpiewają pieśni o prapoczątkach, 
o Kobiecie pomalowanej na Biało, która teraz 
przekazuje swoją moc dziewczynie: 
pierwsza Kobieta pierwszego Ranka  
w pierwszym Ogrodzie... 
pieśni przypominają o boskiej proweniencji 
człowieka i całego stworzenia. 
2. niztah (klęcząc) 
Anissa klęka na jeleniej skórze z twarzą wznie-
sioną ku słońcu. Ręce unosi na wysokość ra-
mion, dłonie zwraca ku gwieździe. W takiej 
pozycji Kobieta pomalowana na Biało została 
niegdyś zapłodniona przez słońce. Dziewczyna 
przechyla się rytmicznie w prawą i lewą  stronę. 
matka duchowa czuwa nad tym, aby jej dłonie 
były niezmiennie zwrócone ku słońcu w ge-
ście błogosławieństwa. Szamani śpiewają cztery 
pieśni.
Słońce wznosi się coraz wyżej, jest coraz 
goręcej. Na plac stopniowo zjeżdżają się go-
ście. parkują samochody i ustawiają się w kręgu. 
podczas całej ceremonii Anissa i towarzyszące 
jej osoby stoją twarzą do słońca bez żadnego 
nakrycia głowy. Od czasu do czasu matka du-
chowa podaje dziewczynie źródlaną wodę, 
którą ta pije przez słomkę. Samantha ociera jej 
twarz chusteczką.   
3. nizti (leżąc) 
Rodzice duchowi pomagają Anissie położyć 
się na brzuchu z rękami wzdłuż ciała, z twarzą 
uniesioną do słońca. W rytm czterech pieśni 
matka duchowa masuje jej ręce i nogi, najpierw 
dłońmi, potem stopą. Dzięki tym masażom 
Kobieta pomalowana na Biało uczyni ciało 
Anissy zręcznym, silnym i kształtnym. przez 
cały czas masażu Anissa dzielnie unosi głowę 
w kierunku słońca. 
4. giSh ih zha yinda Sle dił ihłye 
(laska tkwi w ziemi, ona biegnie 
Dookoła) 
przed rozłożonymi w długiej linii darami matka 
duchowa z pomocą szamana wbija w ziemię la-
skę Anissy. przy akompaniamencie pieśni i bęb-
nów Anissa biegnie cztery razy do laski, obiega 
dary i wraca na swoje miejsce. Za nią podąża 
matka duchowa. Cztery okrążenia symbolizują 
cztery etapy życia: dzieciństwo, młodość, wiek 
dojrzały i starość. 
5. niStan (bieg) 
Anissa wraz z towarzyszącymi jej osobami bieg-
nie kolejno na wschód, południe, zachód i pół-
noc. Za każdym razem zatacza koło i wraca na 
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swoje miejsce. Za nią biegnie jej rodzina i wszy-
scy ci, którzy pragną zapewnić sobie przychyl-
ność dobrych duchów z czterech stron świata. 
my też uczestniczymy w biegu.
6. Sha nał dihl (sypie się słoDycze) 
Anissa stoi na jeleniej skórze. Szaman bło-
gosławi ją, kreśląc żółtym pyłkiem magiczne 
znaki na jej głowie, piersi, ramionach, stopach 
i lasce. Następnie wysypuje zawartość małego 
koszyka wypełnionego cukierkami, ciastkami, 
pestkami słonecznika, ziarnem kukurydzy. te 
dary są zapowiedzią dostatku i płodności. 
Zaraz potem rodzina dziewczyny rozdaje 
zgromadzonym prezenty. Ludzie podchodzą 
do ustawionych w długiej linii koszyków i wy-
bierają coś dla siebie. W koszykach są słody-
cze, owoce, napoje. Wśród zgromadzonych 
jest sporo osób, które nie zostały zaproszone. 
Najczęściej są to bardzo ubodzy Indianie z re-
zerwatu. Wiosną i latem przychodzą na cere-
monie, żeby się posilić, wziąć coś z darów. to 
oni najczęściej wybierają papierosy z koszyka, 
który trzyma ojciec dziewczyny. I nikt im tego 
nie zabrania, nikt ich nie przegania, nikt nie 
odmawia papierosa ani posiłku. Indianie to lu-
dzie, którzy dzielą się wszystkim. Rodzina or-
ganizująca ceremonię ma tylko jedno życzenie: 
żeby niezaproszeni goście nie zakłócali spokoju, 
żeby podchmieleni młodzi nie wszczynali bójki. 
teren obozu otoczony jest płotem i zamykany 
na noc, natomiast w dzień każdy może wejść 
do kuchni i posilić się ze wszystkimi. żyjący 
na marginesie ludzie przychodzą na ceremonię 
nie tylko po to, żeby coś zjeść. uczestniczą we 
wszystkich ceremoniach błogosławieństwa i za-
noszą gorące prośby do Kobiety pomalowanej 
na Biało uosobionej przez dziewczynę. 
my też dostajemy prezent. matka Anissy 
wręcza nam piękny skórzany worek wyszyty 
paciorkami, w którym znajdują się owoce i sło-
dycze. podczas rozdawania darów i dzielenia 
się słodyczami dużo jest radości i śmiechu. to 
chwila odprężenia dla wszystkich.   
7. ba na ihl dih (błogosławi się Ją) 
Zaraz potem następuje ceremonia błogosła-
wieństwa. Zgromadzeni goście, najpierw męż-
czyźni, następnie kobiety, ustawiają się w długą 
kolejkę do Anissy, żeby ją pobłogosławić. 
Każdy nabiera żółtego pyłku z koszyka sza-
mana i na jej głowie, ramionach, stopach i la-
sce kreśli znak krzyża łączącego cztery strony 
świata oraz znak świętego kręgu życia. potem 
każdy obraca się wokół siebie z ręką wzniesioną 
w geście błogosławieństwa. Niektórzy zwra-
cają się do dziewczyny z osobistą prośbą bądź 
modlitwą. Anissa bierze na ręce małe dziecko 
i wznosi je do słońca, masuje nogi chorej ko-
biety, dotyka chorego. Ceremonia trwa długo, 
gdyż kontakt z pełną  magicznej mocy pierwszą 
Kobietą przynosi szczęście i ulgę w cierpieniu. 
8. gihx ił Ke (ona rzuca koce) 
po skończonym błogosławieństwie Anissa 
rzuca na cztery strony świata cztery leżące 
przed nią koce. ten symboliczny gest oznacza, 
Dziewczyna pomalowana na biało
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że matka-Ziemia będzie nad nią czuwać i chro-
nić ją przez całe życie. milkną bębny wodne. 
pieśniarze i szamani zdejmują kapelusze i ze 
wzniesioną ręką obracają się dokoła siebie. 
Wszyscy zebrani robią to samo. Ceremonia 
wschodzącego słońca jest skończona. patrzę 
na zegarek. Jest godzina jedenasta. Jestem jed-
nak pewna, że słońce stanęło w zenicie i nade-
szło słoneczne południe. Indianie nie kierują 
się zegarkiem, ich przewodnikiem jest słońce, 
które przez cały ranek przekazywało swoją moc 
Anissie. 
Wracamy do obozu na obiad. Nakładamy na 
talerze wybrane potrawy i idziemy do stołu pod 
daszkiem z gałęzi. Dosiada się do nas młoda 
Amerykanka w długiej sukni z karczkiem, 
przedstawia się. poznajemy Carol markstrom, 
autorkę książki o ceremoniach dojrzewania od-
prawianych przez Apaczów, Nawaho, Indian 
Lakota i Ojibwa. Carol jest zakochana w tych 
obrzędach. tłumaczy nam szczegółowo ich 
sens. 
po obiedzie mamy ochotę odpocząć. Jest 
niezwykle gorąco. Linda proponuje, żebyśmy 
pojechali nad jezioro w rezerwacie. Jest to wiel-
kie sztuczne jezioro powstałe po wybudowa-
niu zapory wodnej. przy jej budowie pracowali 
Apacze z rezerwatu. Sama zapora to wielka 
góra betonu, lecz jezioro jest niezwykle ma-
lownicze. Siadamy na kamieniach i moczymy 
nogi w wodzie. Nie możemy jednak długo wy-
trzymać na słońcu. Szukamy cienia i kładziemy 
się na trawie. mamy za sobą nieprzespaną noc, 
a przed sobą kolejny długi wieczór obrzędów. 
myślę o niezwykłej wytrzymałości Anissy peł-
nej duchowej siły i tajemniczej mocy. 
Ściemnia się, gdy wracamy na teren cere-
monii. ten wieczór jest wieczorem Duchów 
Gór (Gan, Gahe). plac wygląda nieco inaczej 
niż rano. po stronie zachodniej wzniesiono 
z czterech długich żerdzi sakralną konstruk-
cję w kształcie tipi. Każda żerdź pochodzi z 
innego drzewa i symbolizuje inną moc: sosna 
i orzech dostarczają jedzenia, dąb oznacza siłę, 
a zapach jałowca rozchodzi się jak kadzidło 
podczas modlitwy. Konstrukcję zwieńczono 
zielonymi gałęziami topoli. po stronie wschod-
niej, południowej, zachodniej i północnej placu 
ustawiono cztery sosny. pośrodku płonie wiel-
kie ognisko. Ludzie siadają na przywiezionych 
krzesłach bądź stoją w wielkim kręgu. W po-
przednich obrzędach uczestniczyła głównie ro-
dzina, teraz natomiast przybyło mnóstwo ludzi 
spoza rodziny, przeważnie Apaczów, ale rów-
nież sporo białych Amerykanów. Na placu ze-
brało się z całą pewnością nie mniej niż trzysta 
osób. taniec Duchów Gór jest fascynującym 
spektaklem i przyciąga tłumy widzów. Jest 
ciemno. Dzieci biegają po placu. Noszą bran-
soletki z plastikowych rurek wypełnionych fo-
sforyzującym płynem, które świecą wszystkimi 
kolorami tęczy. mała dziewczynka przynosi 
mi różową rurkę, zakładam ją sobie na rękę. 
Anissa i towarzyszące jej osoby stoją rzędem 
zwrócone na wschód. Anissie towarzyszy te-
raz kilka młodych dziewczyn w pięknych suk-
niach z miękkiej skóry. 
Bębniarze zaczynają grać na bębnach 
wodnych, szamani śpiewają. Z mroku wynu-
rzają się tancerze Gan i rozpoczyna się nie-
opisany czar. tancerze mają zamaskowane 
twarze, a na głowach kunsztowne konstruk-
cje z drewna juki. podczas świętej ceremonii 
w górach przejęli wielką moc Duchów Gór. 
podobnie jak Kobieta pomalowana na Biało, 
która za pośrednictwem młodej dziewczyny ze-
szła do swego ludu, by zapewnić mu opiekę 
i ochronę, tak Duchy Gór przybyły pod po-
stacią tancerzy odnowić prastare przymierze 
z ludem Nde. tancerzy jest pięciu. Czterej 
z nich to postawni mężczyźni o nagich, poma-
lowanych na biało torsach, na których widnieją 
gwiazdy i błyskawice. Noszą spódnice z jeleniej 
skóry ozdobione frędzlami i amuletami. Do 
pasów w talii mają przyczepione dzwoneczki. 
podobne dzwoneczki ozdabiają ich długie do 
kolan mokasyny z miękkiej skóry. Wysoko na 
rękach noszą skórzane opaski, do których przy-
szyte są długie czerwone wstęgi z piórami orła. 
tancerze trzymają w dłoniach święte różdżki 
w kształcie mieczów bądź krzyży. Najpiękniejszą 
częścią stroju są owe „korony” na głowach. 
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pomalowane na biało, z kolorowymi motywami, 
są niezwykle kunsztowne. Jedna jest w formie 
wielkiego wachlarza, inna z listewkami jak pro-
mienie słońca, inna jeszcze przypomina rogi je-
lenia. piąty tancerz jest niższy i szczuplejszy od 
pozostałych. ubrany jest podobnie jak oni, ale 
jego maski z jasnej skóry nie zwieńcza korona, 
lecz niewielka konstrukcja w kształcie księżyca 
(w rezerwacie mescalero maskę piątego tance-
rza zwieńcza tradycyjnie dwoje małych uszu 
jak u kota). Nazywany „klownem” (łibaiyé), jest 
jednocześnie szamanem. Apacze wierzą, że to 
on potrafi skupiać w sobie największą moc du-
chów. Choć tancerze ubrani są podobnie, z każ-
dym z nich łączy się inny kolor symbolizujący 
inną stronę świata. Kolory rozpoznawalne są 
po miejscu tancerza w szeregu. pierwszy tan-
cerz to Gan Czarny Wschodu, za nim nastę-
puje Gan Niebieski południa, potem Gan 
żółty Zachodu i Gan Biały północy. tańczący 
na końcu bądź na początku, zawsze w pewnej 
odległości, „klown” to Gan Szary. Spektakl jest 
porywający. tańce wykonywane w rytm pieśni 
szamanów, uderzeń bębnów i dźwięków dzwo-
neczków są tak żywiołowe, tak frenetyczne, że 
sprawiają wrażenie transu. Ruchy rąk trzyma-
jących święte różdżki, ruchy stóp tupiących 
w ziemię, ruchy pomalowanych ciał i głów 
strojnych w korony zachwycają. W czarnych 
maskach tancerze sprawiają wrażenie istot nie-
realnych i po części nimi są, gdyż dynamiczne 
tańce wykonywane w gorący wieczór Arizony, 
z głową obwiązaną skórzaną chustą, wyma-
gają nadzwyczajnej siły fizycznej i duchowej. 
Głosy śpiewaków, dudnienie bębnów, opęta-
nie tancerzy, ich ekstaza wywołują ekstazę pa-
trzących. te tańce to prawdziwe arcydzieło, 
tym bardziej, że ich przepiękna forma w naj-
mniejszych detalach przepełniona jest sen-
sem. taniec Duchów Gór Apaczów, podob-
nie jak cała ceremonia dojrzewania, powinny 
zostać wpisane przez uNESCO do kulturo-
wego dziedzictwa ludzkości. tych tańców nie 
odda żadna fotografia, żaden rysunek, ża-
den opis. trzeba je zobaczyć. trzeba zoba-
czyć, jak sekretna magia łączy ruchy i gesty 
tancerzy, barwy ich stroju, głos bębnów, śpiew 
szamanów, blask ognia, rozgwieżdżone niebo 
w wyzwalające, kosmiczne widowisko.
tancerze tańczą najpierw dookoła wiel-
kiego ogniska, błogosławiąc ogień, cztery 
strony świata i gwiazdy. Następnie przechodzą 
do ceremonialnej konstrukcji z czterech drzew, 
przed którą stoi Anissa w otoczeniu młodych 
dziewczyn. Duchy Gan tańczą dookoła tej kon-
strukcji, pociągając dziewczyny w wir sakral-
nego tańca. W mroku nocy wykonują cztery 
razy po cztery tańce. Ceremonia Duchów Gór 
kończy się o godzinie dziesiątej. Duchy Gan 
i Kobieta pomalowana na Biało przekazują lu-
dziom ogromne, przenikające wszystko poczu-
cie szczęścia, przejmujące odczucie doskonało-
ści świata, odczucie boskości. 
nieDziela 
Herb znowu budzi nas o czwartej nad ra-
nem swoją przeraźliwą hiszpańsko-meksykań-
ską muzyką. Krząta się w kuchni z pomocni-
kami, Jamesem i tomem. tom ma ciemną cerę 
i lekko rozjaśnione włosy. Smaży placki w oleju. 
Herb przygotowuje jajecznicę na ogromnej pa-
telni. pytam, czy mogę w czymś pomóc, ale nie 
pozwalają mi niczego dotknąć. Nalewam so-
bie kawy. Andrzej je jajecznicę. trochę póź-
niej przychodzi zaspana Linda. Schodzi się ro-
dzina Anissy. 
Na siódmą jedziemy na miejsce ceremo-
nii. Gdy nadjeżdżamy, widzimy idącego na-
przeciwko tancerza Gan. Jestem zaskoczona, 
gdyż myślałam, że duchy Gan mogą się pokazy-
wać tylko nocą. Linda tłumaczy, że czwartego 
dnia ceremonii ich tańce odbywają się również 
w dzień. Idący naprzeciwko tancerz to „klown”, 
najpotężniejszy z Duchów Gór. Idąc, szybko 
kręci zawieszoną na długim sznurku czuringą. 
Czuringa wiruje w powietrzu, głośno fur-
czy, naśladując wiatr prapoczątków. Szaman 
oczyszcza w ten sposób teren mającej się od-
być ceremonii. 
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Niedziela to dzień, w którym młoda dziew-
czyna zostaje pomalowana na biało. 
Na wielkim placu Anissa w towarzystwie 
matki duchowej, Samanthy i rodziców stoi 
przed konstrukcją z czterech drzew. W rytm 
bębnów i śpiewu szamanów okrąża konstruk-
cję, potem staje pośrodku twarzą do słońca 
i wznosi ręce do nieba na znak  błogosławieństwa. 
Nadchodzą tancerze Gan. W blasku słońca 
doskonale widać szczegóły ich strojów, kolo-
rowe korony na głowach, malowidła na pier-
siach i plecach. tancerze błogosławią cztery 
strony świata, tańcząc dookoła czterech wbi-
tych w ziemię sosen. Następnie błogosła-
wią Anissę. Wykonują przepiękny taniec wo-
kół dziewczyny i ustawiają się dookoła niej 
ze wzniesionymi rękami dzierżącymi święte 
różdżki, jakby brali ją w opiekę.   
Następuje ceremonia błogosławieństwa 
Duchów Gan. Najpierw mężczyźni, potem 
kobiety podchodzą do tancerzy, każdy nabiera 
szczyptę żółtego pyłku z koszyka szamana 
i kreśli znaki na ich głowach, ramionach i sto-
pach. Dotykając tancerzy, przejmuje się moc 
Duchów Gór. po skończonej ceremonii tance-
rze odchodzą.  
Nastaje chwila wytchnienia. Rozglądam się 
po placu. Dorośli siedzą na krzesłach, dzieci 
biegają. Nieopodal ustawiło się kilka samocho-
dów z napojami, lodami, smażonym chlebem, 
tortillami. Jest bardzo gorąco. przysiada się do 
nas dziadek Anissy. pyta, czy zechcielibyśmy 
mu przysłać zdjęcia z ceremonii. przypuszcza, 
że będą lepsze niż te, które robią własnym apa-
ratem. Dziękuje nam za obecność. mówi, że dla 
nich to wielki honor, gdy na ceremonię przy-
bywają ludzie zza oceanu. przekonujemy go, że 
to dla nas większy zaszczyt i że tego zaszczytu 
nie zapomnimy nigdy. patrzy na nas chwilę 
i dodaje, żebyśmy mówili ludziom o tym, co tu 
widzimy, żebyśmy o tym pisali, aby przetrwała 
pamięć o prastarych apackich obrzędach, bo 
nie wiadomo, jak długo jeszcze będą odpra-
wiane. W rezerwacie tylko dwudziestu sza-
manów zna język apacki i stare święte pieśni. 
młodzi nie chcą się uczyć języka przodków. 
W telewizji, w szkole mówi się po angielsku. 
Starsi ludzie przywiązują wagę do tradycji, ale 
nie zawsze udaje im się przyciągnąć do niej 
młodych. Dziadek Anissy daje nam swój adres. 
płytę ze zdjęciami przesłaliśmy mu zaraz po 
powrocie, na co odpowiedział wzruszającym 
listem. 
Nadchodzi czas jednej z najważniejszych 
ceremonii: pomalowania dziewczyny na 
biało. Anissa staje pośrodku czterech drzew. 
Rozbrzmiewają bębny i śpiew szamanów. 
Ojciec duchowy trzyma w rękach wielką misę, 
w której źródlaną wodą rozrobiono mąkę ku-
kurydzianą, glinkę i żółty pyłek pałki. Wracają 
tancerze Gan. tańcząc wokół Anissy, biorą je-
den po drugim wiązkę świętych traw, wznoszą 
ją ku słońcu, maczają w misce i delikatnie skra-
piają dziewczynę z czterech stron. Wszystko 
w tańcu, w rytm bębnów i pieśni. Wraz z koń-
cem ostatniej pieśni, dziewczyna pomalowana 
zostaje na biało. Białe są jej włosy, twarz, su-
kienka. Ceremonia jest przejmująca. Duchy 
Gór, w rytm ekstatycznego tańca, przemieniają 
dziewczynę w Kobietę pomalowaną na Biało, 
pierwszą rodzicielkę i karmicielkę, kobietę ide-
alną. Ojciec duchowy bierze misę i wraz z Anissą 
oraz towarzyszącymi jej osobami idzie wzdłuż 
kręgu zebranych i wiązką traw kropi wszyst-
kich na znak błogosławieństwa. Na spódnicy 
i bluzce mam białe plamy. Chciałabym zacho-
wać je jak najdłużej. Jakież było moje zdziwie-
nie, gdy po kilku godzinach plamy zniknęły bez 
śladu. Woda ulotniła się, delikatny pyłek od-
padł. Równie szybko znika żółty pyłek, którym 
kreśli się znaki na głowie i ramionach podczas 
ceremonii błogosławieństwa. 
teraz tancerze Gan, Anissa i ojciec du-
chowy otwierają pochód. Wszyscy zebrani idą 
za nimi w rytm pieśni. my też dołączamy do 
korowodu. Okrążamy wschodnie drzewko ce-
remonialnej konstrukcji, dotykamy go, idziemy 
do sosny na wschodzie, okrążamy ją i wra-
camy do ceremonialnej konstrukcji. Okrążamy 
drzewko południowe, idziemy do sosny na po-
łudniu i tak dalej, aż po sosnę na północy. Gdy 
przechodzimy koło każdej z sosen, idący obok 
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mnie mężczyzna zrywa po dwie małe gałązki, 
jedną daje mnie, drugą zachowuje dla siebie. 
Ludzie dotykają sosen rękami. te święte ga-
łązki mam do dziś. po skończonym pochodzie 
wszyscy obracają się dokoła z podniesioną ręką. 
Szaman zapowiada, że koniec ceremonii na-
stąpi po czterech tańcach Duchów Gór. Z za-
chwytem i żalem patrzę na te ostatnie tańce. 
Kończąc, zamaskowani tancerze błogosła-
wią ogień z czterech stron i odchodzą. Giną 
wśród drzew ich piękne korony. Wszyscy obra-
cają się dokoła z uniesioną ręką. Ceremonia jest 
skończona. 
Do rodziny Anissy podchodzą kolejno go-
ście, składają wszystkim życzenia i dziękują. my 
też dziękujemy, ściskamy Anissę, życzymy jej 
szczęścia i siły. 
Wracamy do obozu na obiad. po obiedzie 
siadamy w kręgu razem z innymi. żartujemy, 
jakbyśmy mieli tu zostać na zawsze. Jak 
co wieczór przybiegają do nas dzieci. Roy, 
Indianin Nawaho, przynosi nam torebkę cy-
namonowych ciastek upieczonych przez żonę. 
Wymieniamy adresy. Ściska nas w gardle, gdyż 
jest to chwila pożegnania. musimy jechać 
do phoenix, skąd rano odlatuje nasz samo-
lot do Europy. Linda odjedzie jutro po śnia-
daniu. pożegnania Indian są krótkie, Indianie 
nie znają słowa „do widzenia”. Herb wręcza 
nam zrobione na drogę kanapki, całuje nas 
i od razu odchodzi. Ściskamy rodziców Anissy, 
jej siostrę Christinę. żartujemy z ludźmi sie-
dzącymi na ławkach pod daszkami z mat. Gdy 
wsiadamy do samochodu, podchodzi do nas 
dwóch młodych chłopaków, jednych z tych, 
którzy krążą wokół ceremonii. Są trochę wsta-
wieni. Chcą, żeby im zrobić zdjęcie. ustawiają 
się w dumnej postawie, każdy podnosi zaciś-
niętą prawą pięść. potem ściskają nas i nie 
chcą puścić. Jakoś się wyrywamy. Odjeżdżamy. 
Linda odprowadza nas, jadąc za nami samocho-
dem. Zatrzymujemy się za rezerwatem. Chwila 
rozstania z Lindą jest najtrudniejsza. mają ra-
cję Apacze, że jej nie przedłużają. Linda całuje 
nas szybko i wsiada do samochodu. patrzymy 
taniec wokół ceremonialnej konstrukcji
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za nią, dopóki nie zniknie na horyzoncie. Kiedy 
się teraz zobaczymy? 
W drodze do phoenix myślę o Anissie i jej 
rodzicach, o dziewczynach w ceremonialnych 
sukniach, o Lindzie, tancerzach Gan, Herbie 
i tych dwóch chłopakach, którzy prosili nas 
o zdjęcie. Będziemy o nich mówić, będziemy 
o nich pisać. życzę im, aby wszyscy bogo-
wie wzięli ich w swoje dłonie i chronili przed 
klęskami, które nie przestają na nich spadać, 
przed siłami, które próbują zetrzeć ich świat 
 
 
 
 
 
 
 
z powierzchni ziemi. życzę im, aby cudowna 
Kobieta pomalowana na Biało czuwała nad 
nimi i strzegła tego, co tak skutecznie prze-
kazuje im od wieków: gościnności, otwarto-
ści, taktu, uczciwości, godności, hojności, tych 
wszystkich cech, które za każdym razem, gdy 
jesteśmy u nich, ujmują nas do głębi.
tajemniczy duch gór
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zofiA kozimor jest absolwentką romanistyki i polo-
nistyki. mieszka i pracuje we Francji. Drogą konkursu 
zdobyła tytuł agrégée języka polskiego. Obroniła doktorat 
z twórczości Edwarda Stachury. przetłumaczyła na język 
polski Uranię, Ragę oraz Meksykański sen, albo przerwana 
myśl indiańskiej Ameryki J.m.G. Le Clézio. Wspólnie z mę-
żem przetłumaczyła na język francuski Myśli nieuczesane 
Stanisława Jerzego Leca oraz Rysunki humorystyczne i saty-
ryczne Sławomira mrożka.
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Rodzice duchowi i szaman w dodze do drugiego obozu
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autobiografie publikuJe się z różnych powodów. Ich autorzy często skrom-nie przyznają, że wydają je tylko z ra-
cji bliskiej zażyłości z wielkimi ludźmi albo 
uczestnictwa w doniosłych wydarzeniach 
epoki. Jednostki, które odegrały znaczącą rolę 
w historii, zwykle tłumaczą, iż poczucie obo-
wiązku każe im ujawnić nieznane powody ta-
kiego, a nie innego postępowania. Górska 
Wilczyca (mountain Wolf  Woman) opowie-
działa swoje życie z prostszego powodu, a jed-
nocześnie bardziej złożonego niż te podane 
wyżej. mianowicie poprosiła ją o to bratanica. 
Wśród Indian Winnebago silne poczucie obo-
wiązku wobec krewnych dominuje nad wszyst-
kim, podobnie jak wzajemne prawo zwracania 
się do nich o przysługę, jeśli zmusza do tego 
sytuacja lub czyjeś życzenie. to, że w danym 
przypadku pokrewieństwo bierze się z adop-
cji, a nie więzów krwi, nie ma dla Winnebagów 
większego znaczenia.
Nasze pokrewieństwo wynika z adopcji do-
konanej przez mitchella Redclouda starszego, 
kuzyna Górskiej Wilczycy. Zgodnie z pojęciami 
Winnebagów byli oni bratem i siostrą, gdyż 
ich ojcowie byli braćmi. tym samym Górska 
Wilczyca jest moją ciotką. Redclouda pozna-
łam latem 1944 roku podczas pierwszych ba-
dań terenowych wśród Winnebagów. Jesienią, 
gdy kończyłam studia na uniwersytecie stanu 
Wisconsin, dowiedziałam się, że leczy się on na 
raka w szpitalu stanowym, na terenie miasteczka 
uniwersyteckiego. Zachodziłam do niego czę-
sto, moje pytania o kulturę Winnebagów poma-
gały mu lepiej znosić szpitalną nudę. Z czasem 
doszedł do przekonania, że o naszej znajo-
mości zadecydowało przeznaczenie. pomimo 
częstych i gwałtownych ataków bólu potrafił 
zmusić się, aby przekazać mi jak najwięcej in-
formacji o swym narodzie, a nawet sporządzał 
długie opisy zwyczajów Winnebagów, które da-
wał mi do ręki, gdy pojawiałam się w czasie 
odwiedzin. Kiedy w końcu musiał poddać się 
operacji, z obawy, że jej nie przeżyje, obdarzył 
mnie czymś pięknym i wartościowym – uznał 
mnie za córkę. tym samym otrzymałam imię 
plemienne, przynależność rodową i gromadę 
krewnych, którzy mieli mi pomóc w pracy za-
czętej wraz z nim. Stan zdrowia nie pozwolił 
mu na tradycyjne oznajmienie o mojej adop-
cji podczas publicznej uroczystości, ale napi-
sał o tym do Górskiej Wilczycy i opowiadał 
innym Winnebagom przez cały rok, jaki mu 
został po operacji.
Kiedy latem 1945 roku przyjechałam na ba-
dania do Black River Falls, osiedla Winnebagów 
w stanie Wisconsin, Górska Wilczyca powi-
tała mnie jako swą bratanicę. Okazała się ona 
nie tylko cenną informatorką, ale i wspaniałą 
przyjaciółką. Jej osobowość i doświadczenia 
GóRSKA WILCZYCA
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życiowe zainteresowały mnie w równym stop-
niu, co otrzymywane od niej informacje o kul-
turze Winnebagów. Zdawałam sobie sprawę, 
że jej autobiografia wzbudziłaby duże zaintere-
sowanie zarówno jako dokument literacki, jak 
i źródło badań antropologicznych. Zainspirował 
mnie oczywiście fakt, że pierwszą autobiografią 
Indianina, opracowaną i wydaną przez antropo-
loga paula Radina w 1920 roku, były dzieje ży-
cia Grzmiącego pioruna (Crashing thunder) 
z plemienia Winnebago. Za jego przykładem 
poszli inni i niebawem ukazało się sporo au-
tobiografii Indian i innych ludów tubylczych, 
ale zaledwie kilka z nich opowiedziały kobiety. 
Historia Górskiej Wilczycy ma zatem szcze-
gólne znaczenie dla nauki, bowiem jest ona ko-
bietą z tego samego plemienia, co Grzmiący 
piorun. Znałam ją blisko rok, zanim dowiedzia-
łam się, że jest jego siostrą. Nadarzyła się więc 
wyjątkowa okazja stworzenia autobiografii war-
tościowej nie tylko ze względu na samo dzieło 
literackie, ale też jako materiał porównawczy 
z dziełem Radina.
Górska Wilczyca bez wahania przyjęła 
prośbę o opowiedzenie mi historii swego ży-
cia, ale upłynęło dużo czasu, nim mogłyśmy 
przystąpić do dzieła. przede wszystkim zdawa-
łam sobie sprawę, że tego rodzaju prośba bę-
dzie wymagała ode mnie złożenia odpowiednio 
cennych darów, zgodnie z zasadą wzajemności 
wobec krewnych. przez wiele lat czułam się zo-
bowiązana do przeznaczenia na ten cel części 
funduszy, które otrzymałam na badania tere-
nowe wśród Winnebagów. potem pojawiły się 
problemy natury technicznej. Dom Górskiej 
Wilczycy roił się od wnucząt, które wychowy-
wała, toteż nie miała wolnej chwili do spisywa-
nia opowieści sylabicznym alfabetem winne-
bago, a cóż dopiero po angielsku, co sprawiało 
jej jeszcze większe trudności. ponadto przez 
kilka lat sama byłam zajęta wykładami oraz in-
nymi badaniami.
Zatem dopiero w roku 1957 mogłam po-
ważnie zająć się tą tak długo odkładaną pracą 
z Górską Wilczycą. Wtedy ona mogła już po-
wierzyć prowadzenie domu jednej z dorosłych 
wnuczek, aby spędzić trochę czasu ze mną. 
Dzięki Funduszowi Rackhama dla pracow-
ników uniwersytetu stanu michigan oraz 
Fundacji Bollingena otrzymałam stypendium 
na sfinansowanie przedsięwzięcia.
powiadomiłam Górską Wilczycę, że mo-
żemy zaczynać. Opuściła dom w Black River 
Falls i przybyła do milwaukee, gdzie się spot-
kałyśmy i razem pojechałyśmy do Ann Arbor, 
w stanie michigan. później podróż tę opi-
sała w autobiografii, gdyż był to jej pierwszy 
w życiu lot samolotem. pracowałyśmy u mnie 
w domu przez prawie pięć tygodni stycznia i lu-
tego 1958 roku.
Zaczęłyśmy od omówienia najlepszej me-
tody pracy. Szybko nauczyła się posługiwać 
magnetofonem i postanowiła, że będzie mó-
wić, a nie pisać w plemiennym alfabecie, co zro-
bił jej brat. Wolała również mówić w języku 
winnebago, a nie po angielsku, gdyż łatwiej jej 
było wspominać i omawiać wydarzenia. Jednak 
chcąc mi pomóc przy tłumaczeniu, powtarzała 
po angielsku całą opowieść z taśmy. ponieważ 
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opowiadanie było przeznaczone dla mnie, 
Górska Wilczyca naturalnie pomijała szczegóły 
z historii i kultury Winnebagów. W związku 
z tym sporządzałam przypisy do każdego roz-
działu, zawierające szczegóły, które mogłyby 
zainteresować czytelnika. pierwszy dzień pracy 
bardzo mnie rozczarował, gdyż całe opowiada-
nie Górskiej Wilczycy zajęło nie więcej niż po-
łowę taśmy magnetofonowej. Choć starałam 
się ukryć zawód, musiała to zauważyć, bo po-
wiedziała, że opowieść może być o wiele dłuż-
sza, gdyż mam sporo notatek sporządzonych 
podczas wcześniejszych rozmów. Odparłam, 
że chciałabym usłyszeć wszystko jeszcze raz, 
abym była pewna, że dobrze ją zrozumiałam. 
pobłażliwy uśmiech przemknął jej po twarzy:
– to tylko początek, żeby ci pokazać, jak bę-
dziemy pracować – powiedziała – coś jak roz-
poczęcie książki.
Zaczęła opowieść od nowa, usuwając z niej 
to, co uznała za mało istotne szczegóły, a uzu-
pełniając i dodając nowe wydarzenia, związane 
z jej doświadczeniami. Opowiedziała raz jesz-
cze znane mi historie, a także wiele nowych.
Najwięcej radości podczas tych „badań tere-
nowych” sprawiało mi oczywiście przepisywa-
nie opowieści Górskiej Wilczycy. Jest ona cza-
rującą osobą, dowcipną, inteligentną, szczerą 
i wrażliwą. podczas pracy zachowywała się ni-
czym bawiąca z wizytą krewna. Kiedy byłam 
w szkole, potrafiła zorganizować sobie czas 
i nie próżnowała nawet w przerwach między 
nagraniami. Coś takiego jak nuda jest jej całko-
wicie obce, potrafi czerpać przyjemność z każ-
dego pożytecznego zajęcia. Szyła sobie ubrania, 
a nawet rąbała drewno na opał, kiedy czuła po-
trzebą ruchu. ponieważ dzień moich urodzin 
przypadł w czasie jej odwiedzin, postanowiła 
uszyć mi suknię z jeleniej skóry, ozdobioną ro-
ślinnymi deseniami z koralików, w której te-
raz prowadzę wykłady z kultury ludowej. Swój 
pomysł uzasadniła stwierdzeniem, że „współ-
czesne dziewczyny chodzą na spotkania w naj-
dziwaczniejszych strojach”.
Górska Wilczyca była zadowolona, że 
ma do dyspozycji mój gabinet, gdzie spała 
i w wolnych chwilach czytała, szyła albo pisała 
listy do dzieci. podobało jej się, że w domu 
mamy bieżącą wodę, za to większość urządzeń 
elektrycznych uważała za bardziej kłopotliwe 
niż użyteczne. Szczególnie nie ufała kuchence 
elektrycznej, gdyż przyzwyczajona była do go-
towania na palenisku albo ognisku na wolnym 
powietrzu. toteż, gdy razem z mężem byłam 
na wykładach, gotowała posiłki na kominku 
w salonie, piekąc nawet chleb w żarze, aby spra-
wić nam niespodziankę, gdy wracaliśmy póź-
nym wieczorem. mimowolnie Górska Wilczyca 
zamieniła mój dom w chatę Winnebagów, kon-
centrując aktywność życiową wokół kominka 
w salonie. Wkrótce trafił tam też magnetofon 
z mego wygłuszonego gabinetu i taśma zare-
jestrowała dźwięki dzwonka u drzwi, telefonu, 
miauczenie kota i odgłos kroków mego męża. 
Jednak im lepiej Górska Wilczyca czuła się 
w całym tym zgiełku, tym łatwiej było się pogo-
dzić z technicznymi usterkami zapisu.
Oblicze Górskiej Wilczycy, pogodnej sta-
rej Indianki, uznawanej za piękność w cza-
sach młodości, wciąż zachowuje ślady dawnej 
urody. Ciemne, o wyrazistych rysach, przyjem-
nie odbija od śnieżnobiałych włosów uczesa-
nych w kok. Choć często ubiera się „jak biała 
dama”, to zwykle nosi strój stosowny dla ko-
biety Winnebago w jej wieku. Składa się on 
z bawełnianej spódnicy i luźnej bluzy bez koł-
nierza, sięgającej do pasa. Na szczególne okazje 
zakłada długie szale z frędzlami, ale do pracy 
na dworze woli iść w swetrze albo kurtce. Niski 
wzrost i styl ubierania się sprawia wrażenie, że 
jest otyła, ale przeczą temu jej szybkie i pełne 
wdzięku ruchy.
Wzorem wielu kobiet z plemienia 
Winnebago nie nosi kapelusza, lecz ciasno opa-
suje włosy jedwabną chustą, wiążąc jej końce 
nad czołem. ma przekłute uszy i choć nosi 
kolczyki tylko w płatkach uszu, to ich obrąbki 
noszą ślady nakłuć. Wierne tradycji kobiety 
Winnebago noszą po pięć-sześć par długich 
kolczyków zwisających im z uszu.
przez cały czas pobytu Górskiej Wilczycy 
żałowałam, że mikrofon nie mógł być 
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włączony non stop. Jej spontaniczne spostrze-
żenia i komentarze ubarwiały wspólne posiłki 
i zajęcia domowe. Stałe dobroduszne docinki 
nadają ton domowemu życiu Winnebagów. 
Ciotki żartują sobie z mężów swych siostrze-
nic, więc uprzedziłam męża, że nasz gość może 
trochę z niego zadrwić. Górska Wilczyca tak 
właśnie zrobiła, wypominając mu, że nie dba 
o nią, że skąpi jej opału i jedzenia. Dotąd ni-
gdy go jeszcze nie widziała i w chwili poważ-
nej rozmowy pochwaliła go tradycyjnym okre-
śleniem Winnebagów: „pogodny, pracowity 
i życzliwy”. Niemniej, kiedy z nim rozmawiała, 
często uderzała w ton tej obraźliwej kokiete-
rii, na jaką mogła sobie pozwolić z racji łączą-
cego nas pokrewieństwa. pieszczotliwe zwraca-
nie się słowem „złotko” niezmiernie śmieszyło 
Górską Wilczycę, toteż zwykle zwracała się 
do mego męża per „Add (Ed), moje złotko”. 
pewnego razu, gdy wieczorem oglądaliśmy 
w telewizji reklamę farby do włosów, naśladu-
jąc głos prezenterki z całą powagą odezwała się 
do mego męża:
– Złotko, na jaki kolor mam ci ufarbować 
włosy?
telewizja stanowi wciąż coś nowego w jej 
życiu, ale krótko przed przyjazdem do nas ku-
piła sobie odbiornik. Słusznie przypuszczała, 
że gdy nie będzie mogła doglądać swych wnu-
czek, telewizor skusi je do zostania na noc 
w domu. Gdy wróciła do Black River Falls, opi-
sała nam w liście ciekawe spostrzeżenie z oglą-
dania telewizji w Ann Arbor.
mianowicie zapamiętała program, w któ-
rym na przykładzie manekinów pokazano, jak 
Rosjanie mogą wysłać na księżyc rakietę bezza-
łogową. Zdalnie kierowana rakieta wyrzucała 
z siebie wehikuł podobny do dżipa, który to-
czył się, robiąc zdjęcia i przekazując je na zie-
mię. Celem tego programu było wywoła-
nie strachu i ogarnął mnie jakiś nieokreślony 
niepokój, do czego może doprowadzić roz-
wój techniki. Jednak Górska Wilczyca żyła 
o wiele dłużej niż ja i z końskiego grzbietu 
przesiadła się do samolotu bez szwanku dla 
swej osobowości. Jej list, choć zdradzający, że 
niezbyt długo chodziła do szkoły, oddaje jej 
nadzwyczajne zdolności osadzania nowych 
informacji w znanych sobie wzorcach, spro-
wadzając coś nadzwyczajnego do czegoś zro-
zumiałego, a nawet zabawnego i dodającego 
otuchy:
Najdroższa bratanico, 
piszę by ci podziękować za przysłane pieniądze 
[zapłata za mokasyny i inne rzeczy, które zamó-
wiłam]. Chcę ci o czymś opowiedzieć. Zawsze 
lubiłaś stare historie. Opowiem ci o księżycu. 
Dawno temu, kiedy powstał świat różne plemiona 
walczyły ze sobą. wtedy to [pewien Winnebago] 
opuścił na jakiś czas swoich, kiedy wrócił zoba-
czył, że była wojna i że zabito wszystkich w jego 
wiosce, poszedł więc śladem wrogów i dotarł tam 
gdzie mieszkali. W krainie świtu. W tamtych cza-
sach indiański wódz zawsze mieszkał w samym 
środku wsi. Wiedział, zatem gdzie śpi syn wodza 
z żoną, więc ludzie zapadli w głęboki sen. On uciął 
głowę synowi wodza i jego żonie, i z tymi głowami 
udał się na księżyc. Kiedy księżyc jest w pełni 
można go zobaczyć jak trzyma w ręku dwie ludzkie 
głowy? Nazywa się Sheiganikah jest po prawej stro-
nie na księżycu. prawdziwy Indianin już tam jest. 
Słyszałam, że Rosja chce się tam dostać przed nami. 
kiedy tam byłam [w Ann Arbor] zaczęłam wam 
o tym opowiadać, ale po chwili zaczęliśmy mówić 
o czym innym i już tego nie dokończyłam. Gdy 
byłam młoda mój kochany tata razem ze stry-
jem opowiadali nam wieczorami różne historie. 
Wszystkim bardzo się podobała ta opowieść o dziel-
nym człowieku i księżycu, którą opowiedział nam 
wtedy tata.
pan Sheiganikah  
to gatunek pewnego ptaka.  
mam nadzieję, że ta historia ci się spodoba.  
Daj szybko znać o sobie.
Twoja ciotka... 
pozdrów moje złotko Adda. Cześć.
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w marcu zwykle wędrowaliśmy nad missisipi w okolice La Crosse1, czasem nawet za rzekę, a wracali-
śmy do domu z końcem maja. Obóz nasz stał 
najczęściej przy wyniosłym brzegu missisipi, 
w miejscu zwanym Zapadnięty w Grób. Ojciec 
mój, jego szwagier i bracia łowili tam piż-
mowce. Kiedy zabili ich wystarczająco dużo, 
matka zabierała je i wieszała. Większość opie-
kała na stojaku. Zbierało się dużo drewna i roz-
palało wielki ogień. Wokół ogniska ludzie wbi-
jali w ziemię cztery rozwidlone pale, łącząc je 
tyczkami. Następnie usuwali palące się drzewo 
i zostawiali tylko węgle. Szkielet tej konstruk-
cji pokrywali gęsto krzyżującymi się tyczkami. 
Kiedy piżmowce zaczęły się przypiekać, wycie-
kał z nich brązowy i miły powonieniu tłuszcz, 
a wtedy kobiety odwracały je długimi, zaost-
rzonymi kijami. W trakcie pieczenia mięso piż-
mowców mocno skwierczy. Kiedy jedne z nich 
są już gotowe, kobiety odkładają je na bok 
i wieszają na stojaku następne. Zawsze pie-
kły bardzo dużo tych zwierząt. po ostygnięciu 
mięsa, kobiety pakowały je i zostawiały na lato.
pewnego razu wiosną, kiedy ojciec poszedł 
łowić nad missisipi, a pogoda zrobiła się bar-
dzo ładna, moja siostra powiedziała:
– W tym miejscu można znaleźć korzenie 
żółtych lilii wodnych.
poszłyśmy zatem wszystkie, moja matka 
i siostry, i inne kobiety. Koło trzęsawiska, gdzie 
gęsto rosły lilie wodne, zdjęły obuwie, zało-
żyły stare suknie i zaczęły brodzić w wodzie. 
palcami u nóg wyszukiwały korzeni na dnie. 
Wykopywały je nogami, po czym wypływały 
one na powierzchnię. Wreszcie moja druga pod 
względem starszeństwa siostra natrafiła na ko-
rzeń. Kiedy wypłynął na wierzch, owinęła go 
w bluzę i wsadziła za pas. myślałam, że tak się 
robi, więc gdy i ja znalazłam korzeń, uczyniłam 
to samo. Wsadziłam korzeń za pas. A wtedy 
rozDział ii
Jak się żyło
(fragment)
Oprócz fascynujących skojarzeń, jakie mo-
głyby się nasunąć naszemu Departamentowi Stanu, 
list mówi wiele o Górskiej Wilczycy. Nie wiedziała, 
na ile wycenić rzeczy, które u niej zamówiłam, 
i uznała, że zapłaciłam jej za dużo. Dla równo-
wagi zatem, zgodnie ze zwyczajem Winnebagów, 
ofiarowała mi tę opowieść. Wie ona również, jak 
wielką wagę przywiązuję do źródła informacji i do 
znaczenia poszczególnych słów. Jej zamiłowanie 
do systematyczności i ładu najlepiej wyraża wy-
bór przysłanej mi opowieści. Dokończyła bowiem 
rozmowę, która zaczęłyśmy podczas jej pobytu 
w naszym domu. Na koniec, zamiast zwyczajnie 
podpisać list jako moja ciotka, kazała pozdro-
wić też mojego męża, podkreślając łączące nas 
pokrewieństwo.
Górskiej Wilczycy, ciotce, przyjaciółce i infor-
matorce dziękuję z głębi serca za udostępnienie jej 
autobiografii czytelnikowi, zarówno ze względu na 
bijący z niej urok, jak i na korzyść, jaką może od-
nieść nauka.
Nancy Oestreich Lurie
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wszyscy zaczęli się ze mnie śmiać! Och, jak się 
śmiano i pokrzykiwano na mnie:
– mała Siga coś zrobiła! ma za pasem ko-
rzeń lilii!
moja siostra zrobiła to, gdyż była w ciąży. 
przypuszczam, że po to, by odwrócić coś złego, 
co czyha na brzemienną kobietę. przez to nic 
nie grozi dziecku i ma się szczęście przy szu-
kaniu korzeni2.
Jak zobaczyłam, że to robi, zrobiłam to 
samo i dlatego kobiety śmiały się ze mnie.
Kiedy w opisany wyżej sposób wykopały 
mnóstwo korzeni, zapakowały je w jutowe 
worki, napełniając je co najmniej do połowy. 
potem zaniosłyśmy je do obozu i tam matka 
z siostrami wzięły się do ich skrobania. po 
ściągnięciu skóry wyglądały podobnie jak ba-
nan. Kobiety krajały je następnie na plasterki 
i nanizane na sznurek wieszały do wysuszenia, 
a potem napełniały nimi worki po mące. Latem 
dodawały je do mięsa i było to coś naprawdę 
pysznego.
po powrocie do domu ojciec wraz z matką 
uprawiali ogród, jaki znajdował się przed naszą 
chatą z okrąglaków. Obok stała studnia, którą 
postawił ojciec. Kiedy ktoś się nachylał, by zaj-
rzeć do środka, ledwo było widać lśniącą taflę 
wody3. Studnia miała cztery pale wkopane głę-
boko w dno, obite deskami na całej długości 
cembrowiny, które na ziemi rozszerzały się, by 
otoczyć ją ze wszystkich stron. Na szczycie 
studni znajdowała się półka, a nad nią domek 
z kołem linowym. Do niego na długim sznurze 
było przywiązywane wiadro. Było to długie cy-
lindryczne wiadro z otworem i zatyczką na dnie. 
Spuszczało się je w dół, po wodę. po wyciąg-
nięciu na górę stawiano je na półce, wyciągano 
zatyczkę i wtedy leciała woda. Była lodowata. 
Indianie zwykli przychodzić do nas po wodę. 
to była bardzo dobra woda, jaką mieliśmy.
W czasie, kiedy tam mieszkaliśmy, a matka 
z ojcem pracowali w ogrodzie, dojrzewały bo-
rówki i chodziliśmy je zbierać. Wszędzie wokół 
rosły sosny, które były bardzo wysokie i wyglą-
dały jakby były przystrzyżone wzdłuż pnia aż 
po czubek. Rosły bardzo gęsto, a wokół nich 
nie było żadnych zarośli4. pod drzewami rosło 
mnóstwo borówek. Wszyscy Indianie je zbie-
rali. Szli ze skrzynkami na plecach i gdy uzbie-
rali je do pełna, wracali do domu. Zachodzili do 
nas po wodę i kiedy wyciągali ją w górę, koło 
skrzypiało i trzeszczało.
Wszyscy zbieracze borówek nosili skrzynki 
na plecach. Były prostokątne i miały cztery 
przegródki. po obu stronach były wywier-
cone otwory, przez które przeciągano sznurek. 
Skrzynki nazywały się waŋkšíkwak’*ín, czyli „to, 
co się nosi na plecach”. przewożono je rów-
nież konno, jedną z przodu, a drugą na ple-
cach jeźdźca. Ludzie tak właśnie wybierali się 
do miasta sprzedawać borówki. Wymieniali je 
tam na żywność, przywożąc do domu znów 
pełne skrzynki. Brali również za nie pieniądze.
Borówki miały dobrą cenę. Na początku 
sezonu litr kosztował pięćdziesiąt centów, 
a pod koniec ćwierć dolara. Ludzie potrafili za-
oszczędzić tyle pieniędzy, żeby kupić sobie ko-
nie. Niektórzy Indianie nie mieli wozów i dla-
tego wieźli borówki konno, ale inni te wozy 
mieli. W ten oto sposób przechodzili przez ży-
cie5. W taki sposób zapewniali sobie utrzyma-
nie. Byli oszczędni i zaradni.
Kiedy różne rośliny dojrzały do spożycia, 
ludzie brali się za ich konserwowanie. Na przy-
kład odparowywali je pod ziemią. Zbierali ku-
kurydzę z pól i na plecach zanosili do domu. 
Kiedy byłam małą dziewczynką, miałam liczną 
rodzinę. Byłam najmłodsza, miałam trzech 
starszych braci i dwie starsze siostry. Ja i jesz-
cze jedna starsza siostra byłyśmy najmłodsze. 
Kiedy nadchodził czas zbiorów, gromadziliśmy 
obfite plony. trzeba było odparować kukury-
dzę. Wieczorem kopaliśmy dół i w wielkim og-
nisku rozgrzewaliśmy kamienie. Wkładaliśmy 
je do dołu, a kiedy były rozgrzane do czerwo-
ności, wybieraliśmy drewno i węgle i kładliśmy 
tam liście kukurydziane. potem kładło się na 
nie dojrzałą kukurydzę i znów przykrywało liś-
ćmi. Na koniec wszystko przysypywało się wy-
braną wcześniej ziemią. W tak zasypanym dole 
pozostawiano cztery otwory, w które wlewali-
śmy wodę. Jak przyjemnie było nasłuchiwać, 
107INDIGENA 1/2012 
NOWOŚć GóRSKA WILCZYCA
gdy rozgrzane kamienie wydawały dudniący 
odgłos.
Nazajutrz, wczesnym rankiem, odkrywali-
śmy dół z zachowaniem wszelkiej ostrożno-
ści. trzeba było starannie odgarniać ziemię, 
a potem liście. W końcu docieraliśmy do upa-
rowanej kukurydzy. Jakaż ona była gorąca! po 
wyjęciu kładło się ją na liściach. Czasem z po-
mocą przychodzili nam sąsiedzi. Rozkładali na 
ziemi wielką płócienną płachtę, na którą kładli 
gorącą kukurydzę. Następnie metalową łyżką 
albo muszlą małża zeskrobywano kukurydzę 
z kaczanów. trzeba ją było potem wysuszyć 
na słońcu i kiedy to się stało, wsypywano ją do 
worków po mące. to wtedy można było zoba-
czyć worki porozstawiane po całym polu. Część 
kukurydzy zostawiano na kaczanach, żeby doj-
rzała, potrzebne były bowiem nasiona. Z su-
szonej kukurydzy sporządzano hominy [czyli 
mamałygę]. po wymieszaniu z popiołem, pra-
żono ją na ogniu.
Suszono również kabaczki. Kobiety obie-
rały je, przecinały na pół i krajały na plasterki. 
Następnie ścinały rozwidlone drzewka, ściągały 
zeń korę i zawieszały kabaczki na tyczkach kła-
dzionych w rozwidleniu. Na takim rusztowa-
niu mieściło się mnóstwo kabaczków. Indianie 
zwykle suszyli je w ten sposób, robiąc zapasy 
na zimę.
Suszyli też borówki, których nie sprzedali. 
Suszyli je i spożywali dopiero zimą. Gotowano 
je z suszoną kukurydzą i potrawa ta bardzo mi 
smakowała. Dawniej jedliśmy ją bardzo często.
W specjalnym dole składaliśmy wszystko, co 
nie miało być zjedzone zimą, co miało zostać 
na wiosnę. Ziarno też zakopywaliśmy w ziemi. 
W dole chowało się żywność i wyjmowało, gdy 
zachodziła po temu potrzeba. „Wykop, coś za-
grzebał” – mawiało się przy takiej okazji.
Suszono także indiańskie „ziemniaki”6. 
Zbierałam je zwykle z babcią i młodszą siostrą 
matki. Indiańskie „ziemniaki” rosną na dziko, 
w gęstych gajach leszczynowych, blisko wody. 
pnącza indiańskiego ziemniaka przypominają 
rozciągnięte sznury, rozchodzące się we wszyst-
kie strony. tak rosną, oplatając krzaki. Kobiety 
grzebią w ziemi motykami, starając się natrafić 
na bulwy. Są one często złączone ze sobą, jakby 
je ktoś powiązał. można ich było wykopać bar-
dzo dużo. potem kobiety obrywały je i suszyły. 
po zalaniu wodą, dodawano trochę cukru i go-
towano je, aż woda wyparowała; potem obie-
raliśmy je z łupin i jedliśmy. Och, były pyszne!
Okradanie myszy było czymś, czego nigdy 
nie robiłam, ale babcia i ciotka opowiadały mi 
o tym. Należało pójść w gęstwinę, w las, i wy-
kradać myszom dziką fasolę. myszy wiedzą, jak 
gromadzić zapasy. Ze wszystkich stron znoszą 
je w wybrane przez siebie miejsce. Do ich ma-
leńkich schowków w ziemi można trafić po wy-
deptanych ścieżkach. przechowują tam mnó-
stwo fasoli. Babcia mówiła, że gdy w rodzinie 
było wielu chłopców, to o tym, który ostatni 
przyszedł na świat, o tym najmłodszym, mó-
wiono, że jest poślubiony jednej z myszy. to 
właśnie ten chłopiec zwykle szukał ich spichle-
rzy. Wszyscy bracia mojej matki byli już doro-
śli i nie było u nas żadnego małego chłopca. 
Nawet mój najmłodszy wuj już dorósł, ale 
mimo to mawiano:
– żony Skrzypiącego Skrzydła nazbierały 
trochę jedzenia, chodźmy go poszukać.
I zawsze przynoszono coś do domu. Babcia 
mówiła, że niektóre kobiety dobrze umiały 
szukać dziką fasolę. Stawały w jakimś miejscu 
i rozglądały się wokół. 
– O! tam jest jedna skrytka – mówiły, i za 
chwilę – o! tutaj też.
po odgarnięciu liści i rozryciu ziemi, zawsze 
znajdowały dużo dzikiej fasoli. Zabierały ją 
i robiły zapasy. Czasami mówiły, że znalazły 
wiadro fasoli, ale nie wiem, jak duże było to 
wiadro. Fasola była bardzo dobra; jadłam ją 
kiedyś. Kiedy pojechałam do Nebraski, tam ją 
właśnie jadłam. ugotowałam ją jak każdą inną 
fasolę. Fasola, którą jadamy dzisiaj, jest dobra, 
ale ta dzika była o wiele smaczniejsza7.
Kiedy byłam mała, po zakończeniu prac 
w ogrodzie8 Winnebagowie udawali się na 
zbiory żurawiny. moja rodzina robiła tak samo. 
Kiedy przybywaliśmy na bagno, obozowało tam 
już wielu Indian i zbierało żurawinę. mężczyźni 
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używali grabi, kobiety zaś rwały rękami. Siadały 
na rowie w długim rzędzie, jedna przy drugiej9. 
Zrywały owoce przed sobą, posuwając się w li-
nii prostej, każda miała koło siebie skrzynkę 
o pojemności jednego buszla. Zabierały ze 
sobą tyle skrzynek, ile miały nadzieję nazbie-
rać, więc nigdy im ich nie zabrakło. Zostawiały 
je w miejscu, gdzie je napełniły; patrząc z boku, 
można było zobaczyć rządek pełnych skrzynek. 
Gdy napełniły skrzynki, które miały ze sobą, 
brały następne. W południe wracały do obozu 
na jedzenie10. Niektórzy ludzie zabierali zapasy 
ze sobą na bagna i tam jedli. Bardzo mi się po-
dobało, kiedy braliśmy jedzenie ze sobą, aby je 
zjeść na dworze.
tak właśnie ludzie żyli jesienią. pracowali, 
żeby zarobić trochę pieniędzy. potem szli po-
lować na jelenie. Starali się zarobić na siebie 
i zdaje się, że zarabiali dobrze, ale nie wiem 
dokładnie, ile11. Kobiety do zbiorów używały 
wielkich miednic, a gdy były pełne, wrzucały 
zawartość do skrzynek. my, dzieci, także zbie-
raliśmy. mieliśmy małe wiaderka. Siadałam tuż 
koło matki i zrywałam żurawinę. Kiedy na-
pełniłam wiaderko, wsypywałam jego zawar-
tość do skrzynki mamy. Siostra siedząca z dru-
giej strony matki, robiła to samo. takie rzeczy 
robiłam.
Często zachodził tam do nas domokrążca 
z różnymi towarami. Słowo shirt, co w języku 
białych znaczy koszula, on wymawiał „szo-
rot”. ten biały człowiek, mający czarne włosy 
i wąsy, nie wiedział, jak się mówi po angiel-
sku12. Kiedy handlarz zjawiał się u nas, wszy-
scy wykrzykiwali:
– O, przyjechał szorot! – tak właśnie go 
nazywaliśmy.
Indianie zarabiali pieniądze, dlatego han-
dlarze przyjeżdżali do nas, żeby coś sprze-
dać. Jeden sprzedawał ciastka, które bardzo mi 
smakowały. matka często coś u nich kupowała 
i stąd jedliśmy też ciastka. Indianie ciągle go-
towali na dworze przy ognisku i nie mogli piec 
ciastek ani placków, toteż kupowaliśmy je u 
handlarza na bagnie.
tego miejsca, w którym zbierano żurawinę, 
już nie ma. Nazywaliśmy je Bagnem żelaznej 
Góry i nawet nie znam jego angielskiej nazwy. 
żurawinowego bagna już nie ma go, ponieważ 
zniszczył je kiedyś wielki pożar lasu. Ludzie 
opowiadali, że gdy stamtąd uciekali, musieli po-
łożyć starców w rowach. Nie daliby rady uciec 
z nimi przed ogniem, więc położyli ich w ro-
wach z wodą. myślę, że właśnie wtedy bagno 
przestało istnieć. Krzewy żurawin strawił ogień.
po zbiorach żurawiny udawaliśmy się na je-
sienną wędrówkę, polować na jelenie. Zawsze 
to wtedy robiliśmy – wędrowaliśmy w poszu-
kiwaniu jeleni. W tamtych czasach ojciec nie 
musiał kupować pozwolenia na zabicie jelenia. 
Nigdy nie musiał płacić za takie rzeczy. Gdy 
polowaliśmy na jelenie, biali nas nie śledzili. tak 
to bywało w dawnych czasach. Zabijaliśmy tyle 
jeleni, ile było nam potrzeba. przeważnie uda-
waliśmy się w lasy leżące w pewnej odległości 
na wschód od Neillsville. Wtedy nie było tam 
zbyt wielu białych. tam właśnie udawaliśmy się 
na jesieni. tam mieszkaliśmy jakiś czas i prawie 
natychmiast myśliwi wracali z jeleniem. Owijali 
go w jesienne listowie i nieśli na plecach. Kiedy 
nadchodzili, z daleka było widać fruwające tu 
i tam liście, a oni szli do domu ze świeżo ubi-
tym jeleniem. po przybyciu w tę okolicę, już 
pierwszego dnia przynosili do domu zwie-
rzynę. Zawsze tak było. Czasem nawet przy-
nosili niedźwiedzia.
Cztery albo pięć rodzin zachodziło w tę 
okolicę, gdzie stawiały długie wigwamy. Były 
to rodziny mego ojca i braci, mego szwagra 
Chmury, innego szwagra małego Náqigi i ich 
krewnych, a czasem przybywali też nasi wu-
jowie. Nasza rodzina była na tyle liczna, że 
potrzebowała wigwamu z dwoma ogniskami. 
mieszkaliśmy w wigwamie z tataraku. Babcia 
i matka budowały nasz dom z mat wyplata-
nych z pałki szerokolistnej. Wigwam był po-
kryty takimi matami i wewnątrz nigdy się nie 
dymiło. myślę, że dlatego, iż był właściwie zbu-
dowany13. przyjemnie było mieszkać w wig-
wamie z tataraku. moja starsza siostra Biały 
piorun i szwagier Chmura mieszkali obok, ale 
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w wigwamie wielkim i okrągłym. W takim sa-
mym domu mieszkał brat Chmury zwany 
Wielkim piorunem. Jego żoną była Axj*iŋwiŋga 
– nie wiem, jak przetłumaczyć to imię na an-
gielski. Jej matka miała na imię Cztery Kobiety, 
a jej mąż – Świt.
pewnego razu, wkrótce – o ile pamiętam 
– po naszym przybyciu w to miejsce, zmarł 
ten stary człowiek Świt. przed śmiercią ciężko 
chorował. Był naprawdę bardzo chory, ale po-
wiedział, że chce zobaczyć świt, że chce wyjść 
na dwór. powiedział to, leżąc na łóżku. Na te 
słowa moja matka, która poszła go odwiedzić, 
wróciła do domu. 
– Synowie moi – powiedziała – trzeba 
mu okazać współczucie, że mówi w ten spo-
sób. Idźcie i zabierzcie go. Weźcie go na dwór. 
Niech zobaczy świt.
moi bracia poszli więc i zrobili, co im ka-
zano. Wtedy starzec, gdy znalazł się na dwo-
rze, powiedział:
– Świt, swego czasu byłem z nim za pan brat. 
Od niego wziąłem swe imię, nazwano mnie 
Świtem. Już nic nie może mi pomóc, zatem od-
chodzę. Kiedyś bardzo lubiłem pewne mięso, 
mięso skunksa. Gdy zabijecie skunksa, ugotuj-
cie go i pomyślcie o mnie. Wspomnijcie mnie 
i rozrzućcie dla mnie trochę tytoniu. Czego so-
bie wtedy zażyczycie, to się wam spełni.
tak powiedział ten stary człowiek. tacy 
byli wtedy starcy, wymagali dla siebie szacunku. 
„Szanujcie starych ludzi” – mówili nam matka 
i ojciec. tak też postępowaliśmy. Szanowaliśmy 
starych ludzi, ale dzisiaj się już ich nie szanuje.
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 » przypisy
1. Opowieść o łowieniu piżmowców i kopaniu korzeni 
żółtej lilii wodnej nad missisipi znalazła się na ostat-
niej rolce taśmy, która została włączona do tekstu. 
Istnieje kilka gatunków żółtej lilii wodnej, toteż ro-
ślinę nazywaną przez Winnebagów ćerap można tylko 
zaliczyć do rodzaju grążeli (Nuphar).
2. Określenie hoćox, użyte w tym zdaniu odnosi się 
zarówno do odwracania zła, jak i przynoszenia 
szczęścia. Winnebagowie przestrzegają szeregu tabu 
przedporodowych, wiążących się ze zdrowiem i oso-
bowością dziecka po jego urodzeniu, ale opisany tu 
zwyczaj odnosi się do wierzenia, że ciężarna kobieta 
musi szczególnie uważać i chronić płód podczas tak 
niecodziennych czynności, jak brodzenie w wodzie 
w poszukiwaniu ćerapu. panuje też ogólne przekona-
nie, że kobieta w ciąży nie sprosta takim zadaniom, 
o ile się odpowiednio nie zabezpieczy. Dla Górskiej 
Wilczycy było to niezwykle zabawne wydarzenie 
i śmiała się serdecznie, gdy słuchała tego z taśmy.
3. przekład opisu jak ojciec Górskiej Wilczycy kopał 
studnię jest daleki od doskonałości. Gdy pojęła, 
że kompletnie pogubiłam się, słuchając opowieści 
w języku winnebago, starała mi się pomóc angiel-
skim i gestami. W rezultacie ani ja, ani pani Wentz 
nie wyrobiłyśmy sobie z tego zapisu dokładniejszego 
obrazu studni.
4. Z opisu lasu wynika, że Winnebagowie wypalali kie-
dyś podszycie, aby borówki lepiej się rozwijały. Kiedy 
zabronił im tego Departament Ochrony Środowiska 
stanu Wisconsin, skarżyli się, że podszycie jest przy-
czyną pożaru lasów, a przynajmniej ułatwia mu się 
rozprzestrzeniać, i że nie opłaca im się już zbierać 
borówek, gdyż giną one w gęstwinie.
5. to dziwnie brzmiące zdanie ma uzmysłowić, że Win-
nebago zawsze potrafili się przystosować i zawsze 
byli samodzielni, a nie to, że zawsze sprzedawali bia-
łym borówki.
6. Opisaną tu rośliną jest najpewniej Apios americana 
(chobot bulwiasty). Opowieść o zbieraniu indiań-
skich „ziemniaków” nagrałam później i umieściłam 
w tym miejscu.
7. Opowieść o wykradaniu myszom fasoli była nagrana 
osobno i wstawiona tutaj. Nie byłam w stanie rozpo-
znać tej fasoli, gdyż nigdy jej nie widziałam, zaś to, 
że „były całe w brązowe cętki” niewiele mi pomo-
gło. Bardzo możliwe, że tej fasoli nigdy nie zbierano 
w Wisconsin, a tylko w Nebrasce, bo tylko stamtąd 
otrzymałam związane z tym informacje.
8. to znaczy po zbiorach i zmagazynowaniu owoców 
i warzyw.
9. Opis zbierania żurawiny pochodzi z późniejszego 
nagrania. Górska Wilczyca postanowiła dać pełny 
obraz prac sezonowych, gdy uświadomiła sobie, że 
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opisała jedne i pominęła drugie, z czego wzięło się 
tyle wstawek w tym rozdziale.
10. Choć Winnebago od wielu lat zbierali żurawinę 
na sprzedaż, to w dzieciństwie Górskiej Wilczycy 
bagna obfitujące w krzewy żurawinowe były już 
w posiadaniu białych, którzy najmowali indiańskich 
pracowników. Opis tej pracy wymaga pewnego 
objaśnienia. Najpierw bagno osuszano na tyle, by 
mężczyźni mogli poruszać się w wykopanych rowach 
i grabiami ściągać owoc do skrzynek, a kobiety 
usiąść na ziemi i zbierać to, co się rozsypało. taką 
technikę opisała Górska Wilczyca, a opracowano ją 
na bagnach żurawinowych w massachusetts. Oko-
ło 1920 roku ktoś odkrył, że żurawina z Wisconsin, 
w przeciwieństwie do obszarów wschodnich, może 
stać w wodzie bez żadnej szkody, aż do czasu zbio-
rów od końca września przez cały październik 
albo do „pierwszych mrozów”. Obecnie plantato-
rzy dzielą rowami bagno na części, połączone ze 
sobą śluzami, ustawionymi wzdłuż potoku. można 
w ten sposób kontrolować poziom wody, a całą pracę 
wykonują mężczyźni, brodząc po wodzie w gumo-
wych butach. Owoce ściąga się z łodyg specjalnym 
narzędziem z ząbkowanym pojemnikiem, do niego 
zbiera się też pojedyncze jagody, które unoszą się na 
powierzchni wody. Kobietom w tej sytuacji pozostaje 
tylko sortowanie owocu. Jednak od około 1950 roku, 
kiedy na bagnach zaczęły pracować maszyny, docho-
dy Winnebagów znacznie spadły.
11. Informatorzy starsi o co najmniej dziesięć lat od Gór-
skiej Wilczycy wspominają, że w czasach ich młodo-
ści Winnebagowie jadali tylko rano i wieczorem. Są-
dzę, że przestawili się na trzy posiłki dziennie, odkąd 
zaczęli się najmować do pracy u białych farmerów 
z Wisconsin i Nebraski i jadać razem z ich rodzinami. 
Z pewnością wpływ na to miały też nawyki wyniesio-
ne ze szkół z internatem.
12. mamy tutaj do czynienia z ciągle tym samym proble-
mem dokładnego określania kwoty, objętości, odle-
głości czy kierunku. Górska Wilczyca dochodzi więc 
do wniosku, że musiała być bardzo młoda, skoro nie 
wie, ile dokładnie zarabiała.
13. żydowski handlarz.
14. Dzisiaj, kiedy w wigwamach odbywają się różne ce-
remonie, a są one czasami zadymione, starcy beszta-
ją młodych, iż zatracili umiejętność ich budowania. 
Wielu młodych mówi wtedy, że wigwamy zawsze 
dymiły, a starsi już się przyzwyczaili do mieszkania 
w domach, gdzie rury od pieca odprowadzają dym 
ze spalonego drewna.
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Czy traktat y indiańskie – umowy za-warte między odrębnymi narodami, które uznały wzajemną niezależność 
– dzisiaj są tak samo ważne jak w minionych 
wiekach? Czy też są one reliktami przeszło-
ści, przywołanymi w ostatnich latach po to, by 
odtworzyć rzeczywistość polityczną, która – 
jak się wydawało – odeszła na zawsze? Jeżeli, 
jak głosi Konstytucja Stanów Zjednoczonych, 
traktaty są „nadrzędnym prawem dotyczącym 
ziemi”, jeżeli „narody indiańskie zawsze były 
uważane za odrębne, niezależne politycznie 
społeczności, zachowujące swoje pierwotne 
naturalne prawa” (Biolsi 2004: 232), dlaczego 
współczesne tubylcze grupy mają dziś różne 
statusy? Czy treść traktatów nie jest wystarcza-
jąco jasna? Dlaczego wciąż trwają kontrowersje?
Najprostsze wyjaśnienie jest takie, że trak-
taty często były rozumiane odmiennie przez 
każdą ze stron. umowy te spełniały zarówno 
jawne, jak i ukryte funkcje, a oficjalnym dekla-
racjom wiecznej przyjaźni i pokojowego współ-
życia towarzyszyły niewyrażane wprost mo-
tywy przejęcia ziemi i uzyskania kontroli nad 
jej mieszkańcami. Jak pisze historyk Donald 
Fixico, „królów” indiańskich wybierali sami ko-
loniści, „społeczności wioskowe zamieniały się 
w ‚narody’, tworzone w (…) kotle międzykultu-
rowego pogranicza” (2004: 380), ponieważ ko-
lonistom łatwiej było zadawać się z jednym wo-
dzem, jednym narodem niż z egalitarnymi czy 
rozdrobnionymi społecznościami. Czirokezów, 
ten sam lud, który określono jako „niekwestio-
nowanych właścicieli ziemi, od niepamiętnych 
czasów (…), lud odrębny od innych” (Biolsi 
2004), zaraz potem siłą – wbrew woli większo-
ści – usunięto z niej.
Jednakże słowo raz dane – zapisane i pod-
pisane – powinno obowiązywać zawsze, nie-
zależnie od intencji tych, którzy je wypowia-
dali, zapisywali i firmowali swoim nazwiskiem. 
Jak skonstatował antropolog Stephen Biolsi, 
„sam fakt prowadzenia negocjacji w sprawie 
traktatu z grupą tubylczą świadczy o tym, że 
Stany Zjednoczone uznają ją za naród; trak-
taty negocjuje się między równymi sobie suwe-
rennymi podmiotami” (Biolsi 2004: 231–232). 
pośrednio potwierdzają też suwerenność ple-
mion indiańskich. Z traktatami wiąże się też 
zagadnienie natury etycznej: dlaczego jeden 
podmiot miałby decydować o suwerenności 
drugiego1?
Autorzy niniejszego tomu przedstawiają 
rozmaite interpretacje indiańskich traktatów, 
bartosz hlebowicz, aDam piekarski (reD.)
SZLAKIEm ZłAmANYCH tRAKtAtóW
O DYpLOmACJI W KRAJu INDIAN  
OD CZASóW KOLONIALNYCH DO DZISIAJ
(the trail of  Broken treaties. Diplomacy in Indian Country from Colonial times to present)
wyższa szkoła gospoDarki, byDgoszcz 2011
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ale łączy ich przekonanie, że Indianie nie byli 
pionkami w dziejach amerykańskiego konty-
nentu i że rozmaitym tubylczym grupom uda-
wało się wywierać wpływ na kolonistów. mimo 
ostatecznego podporządkowania i asymilacji 
ludów indiańskich, a także odebrania im ziemi, 
Indianie realizowali różnorodne strategie prze-
trwania, obrony ziemi i zachowania tożsamości. 
Autorzy Szlakiem złamanych traktatów... wska-
zują, że te strategie można zrekonstruować na 
podstawie traktatów, które stanowią niezwy-
kle ważny łącznik między zmaganiami Indian 
w czasach kolonialnych a ich walką o polityczne 
uznanie dzisiaj.
pomysł wydania książki o traktatach in-
diańskich powstał po konferencji w Wyższej 
Szkole Gospodarki w Bydgoszczy 21 paź-
dziernika 2009 roku. tytuł konferencji i niniej-
szej książki nawiązuje do słynnych wydarzeń 
z 1972 roku, kiedy Indianie z różnych miejsc 
Ameryki północnej wyruszyli do Waszyngtonu, 
aby tam, w przededniu wyborów prezyden-
ckich, zwrócić uwagę na sytuację tubylców 
i upomnieć się o realizowanie praw traktato-
wych (akcja zakończyła się okupacją Biura do 
spraw Indian). Konferencję przygotował Adam 
piekarski, od wielu lat zajmujący się szerzeniem 
wiedzy o kulturach indiańskich w polsce, czło-
nek polskiego Ruchu przyjaciół Indian oraz 
polskiego Stowarzyszenia przyjaciół Indian. 
Spośród ośmiu wykładowców czterech po-
chodziło z polski, dwóch z Niemiec i dwóch 
ze Stanów Zjednoczonych. Sześciu z nich do-
starczyło artykuły, które stanowią trzon ni-
niejszej książki. monografię o dyplomacji 
w kraju Indian uzupełniliśmy kolejnymi czte-
rema tekstami. Wszystkie artykuły przygoto-
wano w dwóch wersjach językowych: polskiej 
i angielskiej.
Adam piekarski prezentuje ogólny prze-
gląd traktatów z Indianami i natury ich two-
rzenia, skupia się zwłaszcza na porozu-
mieniach ze Stanami Zjednoczonymi. mój 
artykuł dotyczy wcześniejszego etapu koloni-
zacji europejskiej: proponuję etnohistoryczne 
ujęcie „leśnej dyplomacji”, jaka rozwinęła się 
w osiemnastowiecznej pensylwanii w wyniku 
interakcji rozmaitych grup etnicznych i poli-
tycznych w tym regionie. Natalia Słodzinka, ab-
solwentka Instytutu Etnologii i Antropologii 
Kulturowej na uniwersytecie Warszawskim 
(a w czasie konferencji jeszcze studentka ostat-
niego roku studiów), przedstawia zadziwia-
jące losy plemienia Shinnecock z Long Island. 
Harry Schüler, antropolog z Freiburga, anali-
zuje współczesne zmagania sądowe Oneidów 
i Kajugów walczących o prawo do ziemi oj-
czystej w środkowej części stanu Nowy Jork. 
mirosław Sprenger, absolwent uniwersytetu 
im. Kazimierza Wielkiego w Bydgoszczy, zaj-
mujący się historią Indian z Wielkich Równin, 
a w szczególności Szejenów, skupia się na roli 
agentów indiańskich w agencjach nad upper 
platte River i Arkansas River w połowie XIX 
wieku. Brice Obermeyer, wykładowca antro-
pologii na Emporia State university w Kansas, 
jest jednym z autorów, których dodatkowo po-
prosiliśmy o tekst do książki o indiańskich trak-
tatach. Artykuł Obermeyera opisuje ostatnie 
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sto czterdzieści lat walki Delawarów o uznanie 
swoich praw, ukazując, że ich walka wcale nie 
dobiegła końca. Henry Kammler, antropolog 
z Ludwig maximilian university w monachium, 
analizuje współczesny proces traktatowy 
w Kolumbii Brytyjskiej między tubylcami wy-
spy Vancouver a rządem Kanady, zapoczątko-
wany w 1993 roku. W przypadku pierwszych 
Narodów z wyspy Vancouver, a w szczególno-
ści ludu Nuu-chah-nulth, który stracił ziemię 
i suwerenność nawet bez traktatu, dzisiejsze 
negocjacje mają szansę stać się narzędziem, jak 
sugeruje Kammler, dekolonizacji, czyli usta-
nowienia rzeczywistej autonomii i sposobów 
samostanowienia, a także partnerskich relacji 
z rządem Kanady. 
Jako pierwszy rozdział włączono do książki 
fragment przemówienia Simona pokagona 
z ludu potawatomi, Red Man’s Rebuke, wy-
głoszonego w 1893 roku podczas Wystawy 
Światowej w Chicago, zorganizowanej z oka-
zji czterechsetlecia odkrycia Ameryki przez 
Kolumba. pokagon dokonał ostrej krytyki bia-
łych i traktowania przez nich Indian w prze-
szłości, oskarżając „blade twarze” o pozba-
wienie Indian ziemi i kultury oraz złamanie 
świętych traktatów. Ciągłości w refleksji in-
diańskich przywódców na temat historycz-
nych stosunków między tubylcami a białymi 
dowodzą słowa głównego gościa konferen-
cji, michaela pace’a. pace, były zastępca wo-
dza Delawarów ze wschodniej Oklahomy, nie 
waha się użyć słów takich jak „ludobójstwo” 
i „eksterminacja”. Ale zauważa też, że dla nie-
których współczesnych Indian nieustanne 
oczekiwanie zadośćuczynienia za krzywdy ich 
przodków oznacza brak samodzielnej kontroli 
nad własną przyszłością.
O udział w tworzeniu tej książki poprosili-
śmy też profesora Johna Stronga, znawcę histo-
rii plemion z Long Island, autora kilku książek 
i wielu artykułów na ten temat, a także eks-
perta sądowego w walce wschodnich Indian 
o uznanie ich praw. Strong w Uwagach końcowych 
rysuje pesymistyczną wizję przyszłości ludów 
indiańskich, w ostatnich latach przegrywają-
cych ważne batalie sądowe.
Jak pisze historyk Laurence Hauptman, 
„traktaty są kluczem do zrozumienia Irokezów 
w XX wieku” (1981: 3)2. Dla Irokezów i innych 
ludów indiańskich są dziś sprawą nadrzędnej 
wagi nie tylko dlatego że kiedyś gwarantowały 
im suwerenność, ziemie i opiekę rządu uSA, 
ale też że nieustanne zabieganie o respektowa-
nie ich zapisów stało się częścią tożsamości tu-
bylczych Amerykanów.
bArtosz hlebowicz (ze wstępu)
 » przypisy
1. Naturę ograniczonej suwerenności indiańskiej uka-
zuje fakt, że Kongres – wprawdzie pod pewnymi 
warunkami – ma prawo zerwać jednostronnie jakikol-
wiek traktat z Indianami (prucha 1997: 386).
2. patrz także recenzja współredagowanej przez niego 
książki Nation within a Nation w tym numerze.
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Oneidowie, lud irokeski, należą do najczęściej badanych plemion Ameryki północnej. Z jednej strony 
ich dzieje i kultura, jak zresztą pozostałych 
Irokezów, niezmiennie zwracają uwagę arche-
ologów, historyków i antropologów, z dru-
giej sami członkowie i przywódcy społeczno-
ści Oneidów z rezerwatu nieopodal Green Bay 
w Wisconsin zachęcają przedstawicieli świata 
nauki do współpracy. Najnowsza książka 
G. mcLestera III i L. Hauptmana, poświęcona 
współczesnym dziejom jednej z grup Oneidów, 
to właśnie przykład owocnej współpracy bada-
cza własnej społeczności (mcLester III) i bia-
łego historyka (Hauptman), wybitnego specja-
listy od dziejów Irokezów, a także kooperacji 
całej społeczności tubylczej ze społecznoś-
cią naukowców: dwudziestu czterem autorom 
indiańskim (niemal wszystkim pochodzącym 
z ludu Oneidów, z wyjątkiem Ady Deer, 
w latach 90. ubiegłego wieku dyrektor Biura 
do spraw Indian, która należy do plemienia 
menominee) towarzyszy pięciu białych badaczy 
(dwóch historyków, dwóch antropologów i spe-
cjalistka od studiów kobiecych). A Nation wit-
hin a Nation to także efekt projektu przełamu-
jącego podziały na badaczy i niespecjalistów: 
w istocie wszyscy autorzy są tu ekspertami, 
ponieważ zajmują się narodem Oneidów albo 
jako urzędnicy piastujący różne funkcje w ad-
ministracji plemienia, albo jako działacze wal-
czący o przetrwanie ważnych elementów kul-
tury Oneidów, takich jak język, albo wreszcie 
jako zawodowi historycy czy antropologowie. 
ponadto w portrecie Oneidów z Wisconsin 
oprócz artykułów pisanych współcześnie za-
warto relacje nieżyjących już członków ple-
mienia sprzed kilku dekad o życiu codzien-
nym i projektach społecznych podejmowanych 
w przeszłości w rezerwacie. 
W czasach kolonialnych Oneidowie zajmo-
wali środkową część stanu Nowy Jork, jednak 
na skutek presji władz stanu i spółek ziemskich 
największe grupy opuściły ziemie ojczyste 
w ciągu kilkudziesięciu lat po amerykań-
skiej wojnie o niepodległość. Oneidowie 
z Wisconsin są dzisiaj najliczniejszym, liczącym 
około piętnaście tysięcy osób, odłamem Ludu 
Stojącego Kamienia (to mniej więcej oznacza 
ich irokeska nazwa Onyota’:ka). Istnieją jeszcze 
dwie grupy: około cztery tysiące Oneidów żyje 
w kanadyjskiej prowincji Ontario, niedaleko 
miasta London, kolejny tysiąc powrócił na zie-
mie ojczyste w stanie Nowy Jork. Oneidowie – 
wbrew woli większości ludów Ligi Irokeskiej, 
sprzyjających Brytyjczykom – w czasie rewolu-
cji amerykańskiej walczyli po stronie patriotów. 
Do dzisiaj trwa osobliwy spór między liderami 
gorDon mclester iii, laurence m. hauptman (reD.)
A NAtION WItHIN A NAtION
Voices of the oneiDas in wisconsin 
wisconsin historical society press, maDison (wi) 2010
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grup o to, która z nich reprezentuje „praw-
dziwy” naród Oneidów: ta z Wisconsin, bo 
jest najliczniejsza, ta z Kanady, bo ma najwięk-
szą liczbę wciąż mówiących ojczystym językiem 
i nadal wyznacza wodzów w tradycyjny sposób, 
czy ta z Nowego Jorku, bo zamieszkuje na zie-
miach przodków (w języku polskim poświę-
cono Oneidom książkę – zob. Hlebowicz 2009 
oraz kilka artykułów w piśmie „tawacin” – zob. 
Hlebowicz 2003, 2006; Schüler 2006; Johnsen 
2000, 2001, 2006; Hauptman 2009). A Nation 
within a Nation nie jest, na szczęście, głosem 
w tej dyskusji, tylko polifonicznym portretem 
jednej ze społeczności. 
Najnowsza książka mcLestera III 
i Hauptmana to czwarte wspólne dzieło obu 
autorów i przyjaciół, od lat badających histo-
rię Oneidów (Hauptman, mcLester III 1999, 
2002, 2006). to także czwarta – i ostatnia – 
pozycja poświęcona historii Oneidów z serii 
publikowanej od 1988 roku. poprzednie doty-
czyły XVIII i XIX wieku (Campisi, Hauptman 
1988; Hauptman, mcLester III 1999, 2006), 
obecna skupia się na XX wieku. Obydwaj au-
torzy, jak nikt inny, są predysponowani do ba-
dania społeczności Oneidów: mcLester, jako 
historyk własnego plemienia, od 1987 roku 
organizuje interdyscyplinarne (oraz z udzia-
łem członków społeczności Oneidów) konfe-
rencje poświęcone wyłącznie Oneidom; prze-
prowadził też ponad pięćset wideowywiadów 
ze starszymi członkami własnej społeczności. 
Hauptman zaś, emerytowany profesor historii 
z uniwersytetu SuNY w New paltz, niezmor-
dowany badacz archiwów w całych Stanach 
Zjednoczonych i Kanadzie, ekspert sądowy 
w irokeskich roszczeniach ziemskich, ma na 
swym koncie kilkanaście książek poświęconych 
między innymi Oneidom, Senekom i konkret-
nym zagadnieniom z historii Indian w uSA. 
Książka zadaje kłam poglądowi, że wszy-
scy Indianie stronią czy gardzą antropologami. 
Akurat Oneidowie z Wisconsin we współpracy 
z naukowcami musieli widzieć sens. W pierw-
szym rozdziale antropolog Jack Campisi, opo-
wiadając o początkach swych badań wśród 
Oneidów z Wisconsin w latach 70. ubiegłego 
wieku, przypomina, jak Oscar Archiquette, je-
den z liderów społeczności Oneidów, zażą-
dał w 1971 roku od dziekana uniwersytetu 
w Wisconsin, Jamesa Cliftona, aby znalazł ko-
goś, kto by napisał historię jego ludu. Wyrzucał 
przy tym, że uniwersytet wkłada tyle energii 
w studiowanie ich sąsiadów, Indian menominee. 
tym, który napisał „historię” Oneidów okazał 
się Campisi. Jego rozprawa doktorska sprzed 
prawie 40 lat o tożsamości etnicznej Oneidów, 
wzmacnianej poprzez podtrzymywanie symbo-
licznych granic (inspirowana tezami Fredericka 
Bartha), do dziś jest bodaj najpełniejszą mo-
nografią poświęconą wszystkim trzem współ-
czesnym społecznościom Oneidów (Campisi, 
1974). 
A Nation within a Nation zadziwia różnorod-
nością tematów: od etnohistorycznych opisów 
życia Oneidów przez wspomnienia lat emigra-
cji w XIX wieku po refleksje na temat władz 
plemiennych i walki o zachowanie tożsamo-
ści plemienia w XX wieku, by wymienić choć 
kilka omawianych problemów. Całość podzie-
lono na cztery części, poprzedzone solidnymi 
wstępami redaktorów, objaśniającymi wyczer-
pująco kolejne bloki tekstów i spajającymi na 
pozór niepowiązane zagadnienia.
W pierwszej części książki umieszczono mię-
dzy innymi etnologiczny opis życia Oneidów 
w Wisconsin po emigracji ze stanu Nowy Jork; 
szkic o Kościele metodystów Oneidów, od-
grywającym doniosłą rolę w pierwszych deka-
dach po opuszczeniu ojczyzny; omówienie hi-
storii starań narodu Oneidów o zapewnienie 
edukacji swym członkom czy refleksję o marii 
Christjohn Hinton, niezmordowanej wielolet-
niej nauczycielki języka oneida i współautorki 
internetowego słownika oneidzko-angielskiego. 
maria Hinton, wciąż aktywna, niedawno ukoń-
czyła sto lat. 
Niektóre teksty w tej części odnoszą się 
do fantastycznego wspólnego przedsięwzię-
cia białych uczonych i Oneidów, zwanego 
Oneida Language and Folklore project, z lat 
1938–1942. projekt utrwalenia języka i folkloru 
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Oneidów finansowała rządowa Works progress 
Administration w ramach walki z wielkim kry-
zysem lat 30. ubiegłego wieku. morris Swadesh, 
językoznawca z university of  Wisconsin 
w madison i uczeń Edwarda Sapira, dyspo-
nując krótkim tekstem w języku oneida o po-
chodzeniu plemienia, analizowanym przez 
Franza Boasa w 1909 roku oraz korzystając 
z pomocy studenta z plemienia Oneida, uczył 
swych słuchaczy fonetycznej transkrypcji ję-
zyka. Następnie na jej podstawie razem od-
krywali system kierujący językiem i jego struk-
turę (Lounsbury, 1988: 131). Dzieło Swadesha 
kontynuował jego student Floyd Lounsbury, 
ucząc wyselekcjonowaną grupę Oneidów pi-
sać w ich własnym języku. Antropologowie 
i sami Oneidowie mieli świadomość, że uczest-
niczą w próbie ratowania języka (Hauptman, 
1981: 169–171). projekt był unikalny, gdyż 
sami Oneidowie – wyposażeni w podstawową 
wiedzę o pisowni własnego języka – przepro-
wadzali wywiady w języku oneida z innymi 
członkami społeczności. Setki historii zebra-
nych w ten sposób do dzisiaj służy jako ma-
teriał do nauki zarówno języka, jak i trady-
cji i historii Oneidów (patrz np. Lewis, 2005). 
Niektóre opowieści z tego projektu były pub-
likowane w poprzednich tomach redagowa-
nych przez Hauptmana i mcLesteraIII (1999: 
105–125). W A Nation within a Nation znalazła 
się między innymi analiza używania dwóch ko-
dów językowych w tekstach zebranych w cza-
sach realizowania programu Works progress 
Administration. profesor Clifford Abbott 
z uniwersytetu w Green Bay, od ponad 30 lat 
współpracujący z Oneidami nad utrwaleniem 
ich języka (w 1996 opublikował wraz z marią 
Hinton i Amosem Chrisjohnem słownik ję-
zyka oneidzkiego, a teraz pomaga w utworze-
niu słownika na stronie internetowej uniwersy-
tetu), omawia konkretne przypadki włączania 
słów angielskich do narracji w języku oneida 
(codeswitching), zastanawiając się na tych przy-
kładach, jak zmieniał się ogląd świata ówczes-
nych Oneidów. Oczywiście w tekstach poja-
wiają się takie słowa angielskie, które nie miały 
swoich odpowiedników w języku oneida, na 
przykład „saksofon tenorowy”. Ale ciekawsze 
są te przypadki, kiedy Oneidowie, mimo że po-
siadali terminy we własnym języku, decydowali 
się na używanie słów angielskich, np. „farm”. 
Choć Irokezi od wieków kultywowali ziemię 
i ich słownictwo związane z uprawą ziemi 
jest bogate, w latach trzydziestych ubiegłego 
wieku używali już często określeń angielskich 
oznaczających farmę, farmera etc. Zdaniem 
Abbotta bardzo możliwe, że działo się tak, po-
nieważ pojęcie uprawy ziemi na indywidualnej 
działce wykrojonej z ziem plemiennych było 
postrzegane jako coś zupełnie innego od trady-
cyjej kolektywnej współpracy Oneidów.
Inny rozdział opisuje rozwój koronkarstwa, 
w której to sztuce kobiety oneidzkie zasłynęły 
na przełomie XIX i XX wieku. Nauczyły się 
jej od misjonarki-feministki, Sybil Carter, która 
wcześniej podziwiała ją... w Japonii. Carter za-
chęcała do wyszywania także Indianki w innych 
rezerwatach w Wisconsin i minnesocie. Dzięki 
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kontaktom z bogatymi obywatelami Wschodu 
ich wyroby trafiały do Bostonu, Filadelfii, 
pittsburgha i Nowego Jorku (zdobią na przy-
kład ołtarz kościoła św. Jana na manhattanie), 
a nawet paryża. Kobiety Oneida otrzymywały 
od stu do trzystu dolarów za sprzedaną sztukę, 
co wydatnie wspomagało domowe budżety. 
Koronkarstwo przetrwało wśród Oneidów do 
1953 roku, ale dzisiaj podejmowane są próby 
wskrzeszenia tej tradycji.
W części drugiej zgrupowano teksty po-
święcone udziałowi Oneidów w pierwszej woj-
nie światowej, wspomnienia oneidzkich wete-
ranów drugiej wojny światowej oraz wojen 
w Korei i Wietnamie. trzecia część omawia 
najważniejsze działania rządu federalnego wo-
bec Oneidów od podziału ich rezerwatu na in-
dywidualne działki (1887–1933), reorganizację 
struktur plemienia w okresie Nowego ładu 
(1933–1941), sytuację plemienia w czasie, kiedy 
rząd amerykański usiłował zakończyć utrzy-
mywanie oficjalnych stosunków z ludami in-
diańskimi (1954–1973), po roszczenia ziemskie 
Oneidów (1951–1982) i zwiększenie autono-
mii plemienia, które nadeszło wraz z Indian 
Self-Determination and Education Assistance Act 
w 1975 roku. 
A Nation within a Nation to nietypowa 
książka o Indianach. W ostatniej, czwartej 
części umieszczono szkice o kolejnych rzą-
dach plemiennych i przywódach w XX wieku. 
to zwieńczenie pracy, która ukazuje społecz-
ność indiańską nie walczącą o odzyskanie praw 
odebranych jej przez białego człowieka, lecz 
swoją „pracą organiczną” udowadniającą, że 
suwerenności, o wiele starszej niż suwerenność 
amerykańskiego narodu, nigdy nie utraciła. 
pamiętam, jak podczas pobytu wśród Oneidów 
z Wisconsin dziesięć lat temu jeden z pracow-
ników administracji plemiennej tłumaczył mi, 
że Oneidowie są suwerennym narodem, bo 
utrzymują oficjalne bezpośrednie relacje z pre-
zydentem Stanów Zjednoczonych, a nie z wła-
dzami stanu. podobnie Oneidowie w stanie 
Nowy Jork tłumaczą odmowę płacenia podat-
ków władzom stanu – ich lider, Ray Halbritter, 
twierdzi: „jesteśmy odrębnym rządem (...) lu-
dzie stąd nie wybierają się do polski i nie nakła-
dają podatków na ludzi w polsce. Jesteśmy od-
rębnym krajem. Rządzimy się i dbamy o własny 
kraj wystarczająco dobrze, żeby nie płacić po-
datków innym” (Verona, stan Nowy Jork, 10 
sierpnia 2001).
Jak zauważają redaktorzy w podsumowaniu 
czwartej części, która właściwie mogłaby być 
konkluzją całej książki, walka polityczna, lob-
bowanie w Waszyngtonie i madison to tylko 
jeden aspekt demonstrowania i obrony nie-
zależności Oneidów. Ich suwerenność trwa 
przede wszystkim dzięki podtrzymywaniu 
więzi rodzinnych, posiadaniu własnego rządu, 
odrębnego terytorium, stale powiększanemu 
w ostatnich latach, a także rozważnym decy-
zjom ekonomicznym plemienia. Ważny jest 
udział Oneidów w wojnach prowadzonych 
przez Stany Zjednoczone – z punktu widze-
nia Onyota’:ka będący nieustannym odtwarza-
niem „łańcucha przymierza”, zawartego przez 
Oneidów i amerykańskich kolonistów w cza-
sie wojny o niepodległość, a także przypomina-
niem rządowi uSA o zobowiązaniach, jakie za-
ciągnął wobec Oneidów w przeszłości.
Współczesna społeczność Oneidów 
w Wisconsin ukształtowana została odważnymi 
decyzjami politycznymi swoich przywódców, 
którzy postanowili o przyjęciu plemiennej kon-
stytucji na wzór amerykańskiej, zaakceptowa-
niu wybieralnego rządu („komisji biznesowej”) 
w miejsce wodzów „wznoszonych” na całe ży-
cie podczas irokeskiej Ceremonii pożegnania 
(condolence ceremony), podejmowaniu decyzji 
większością głosów, a nie w drodze uzgadniania 
powszechnego konsensusu, czy wreszcie o bu-
dowie kasyn wbrew przestrogom irokeskiego 
proroka Handsome’a Lake’a z początku XIX 
wieku, który hazard uważał za grzech godny 
wiecznego karania graczy wyrafinowanymi 
torturami w życiu pośmiertnym. umiejętności 
dokonywania zmian, mającej zawsze na celu 
dobrobyt własnej społeczności, towarzyszą sta-
rania o reaktywowanie – oczywiście w nowym 
kontekście – elementów „tradycyjnej” kultury. 
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pieniądze z kasyn Oneidów idą na programy 
nauki języka (nikt nim już prawie nie mówi 
w Wisconsin), plemię prowadzi olbrzymie do-
chodowe gospodarstwo rolne ze stadem bizo-
nów jako główną atrakcją turystyczną (czer-
piąc zyski także ze sprzedaży mięsa), w latach 
70. – po dekadach przerwy – wybudowano tra-
dycyjny „długi dom”, w którym znowu odpra-
wiane są irokeskie ceremonie. życzyć tylko 
należy pozostałym dwóm grupom Oneidów, 
w Kanadzie i w stanie Nowy Jork, żeby ich 
etnohistorie doczekały się tak wnikliwych 
opracowań.
bArtosz hlebowicz
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Justyna olko
mEKSYK pRZED 
KONKWIStą
państwowy instytut wyDawniczy, warszawa 2010
na przestrzeni lat brakowało pol-skiemu czytelnikowi całościowej syn-tezy prekolumbijskiego, środkowego 
meksyku. musiał zadawalać się wycinkowymi 
opracowaniami dotyczącymi kwestii szczegó-
łowych, takich kwestii jak: monograficzna pre-
zentacja wielokrotnie opisywanych mexików/
Azteków (np.: Clenndinem 1996), mitologia 
(np.: Frankowska 1987), perspektywa Indian 
z tego regionu w pojmowaniu bladolicych 
we wczesnym stadium konkwisty (tomicki 
1990), czy jej fragmentarycznego lub cało-
ściowego ujęcia (tomicki 1984; thomas1998). 
tymczasem od ponad roku dysponujemy 
książką Justyny Olko, opublikowaną nakładem 
państwowego Instytutu Wydawniczego, zaty-
tułowaną Meksyk przed konkwistą, która niewąt-
pliwie pretenduje do tego, by skutecznie lukę 
tę wypełnić.
publikacja, która jest przedmiotem prezen-
tacji i recenzji, powstała dzięki wysiłkowi wybit-
nej badaczki młodego pokolenia zajmującej się 
mezoameryką. Autorka dysponuje już szero-
kim doświadczeniem, które udało jej się zdobyć 
podczas realizacji licznych projektów badaw-
czych w meksyku i Gwatemali. Swoją kompe-
tencję w temacie jej zainteresowań udowod-
niła wieloma publikacjami w renomowanych 
zagranicznych periodykach, między innymi 
w: „Revista Española de Antropología 
Americana”, a także specjalistycznymi książ-
kami na przykład: Turquoise Diadems and Staffs 
of  Office (2005). Dlatego też polskiemu czytelni-
kowi o zainteresowaniach indianistycznych czy 
latynoamerykanistycznych, władającemu wy-
łącznie językiem ojczystym, do niedawna jej 
praca mogła być znana słabo lub nawet wcale. 
Swoją obecność zaznaczyła publikując na ła-
mach „tawacinu” odkrywczy artykuł zatytu-
łowany: Krwawi Toltekowie i uciemiężeni Majowie. 
Lektura źródeł w badaniach nad kulturą Majów 1 
(Olko 2004). Następnie, trzy lata później uka-
zała się książka,opracowana w albumowej i po-
pularnonaukowej serii: Mitologie świata. Aztekowie 
(2007), wydawanej przez „Rzeczpospolitą”. 
W 2008 roku wraz z Jarosławem Źrałką napi-
sała książkę o w pełni naukowym charakterze 
zatytułowaną W krainie czerni i czerwieni. Kultury 
prekolumbijskiej Mezoameryki, która obejmuje 
swoją tematyką cały tytułowy obszar geogra-
ficzny. Autorka była również redaktorką serii 
Spotkania dawnych kultur2.
Justyna Olko, związana jest z Instytutem 
Badań Interdyscyplinarnych uniwersytetu 
Warszawskiego, gdzie oprócz wykładów doty-
czących kultur kręgu mezoamerykańskiego na-
ucza również języka nahuátl. Ostatnio skon-
centrowała się na wizerunku Cziczimeków 
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wśród środkowomeksykańskich społeczno-
ści w epoce prekolumbijskiej i kolonialnej. 
Niewątpliwie Justynę Olko zaliczyć należy do 
grona najwybitniejszych polskich latynoame-
rykanistów, szczególnie tych oddanych bada-
niu mezoameryki, takich jak Ryszard tomicki3, 
Stanisław Iwaniszewski4, Witold Jacórzyński5, 
czy Jarosław Źrałka6.
W tym miejscu chciałbym wyjaśnić 
Czytelnikowi różnicę między ostatnią, wyżej 
wspomnianą książką (W krainie czerni i czer-
wieni…) a recenzowaną pozycją. późniejsza 
publikacja, w przeciwieństwie do tej pisa-
nej z Jarosławem Źrałką, dotyczy w znacz-
nym stopniu środkowego meksyku, a zatem 
na jej kartach odnajdujemy więcej informacji 
o mexikach, tlaxcallanach, Zapotekach i in-
nych ludach związanych z tym regionem. 
W dużo mniejszym stopniu wspomina 
o majach, którzy przewijają się głównie 
jako prekursorzy wielu zjawisk kulturowych. 
Wyjątkiem potwierdzającym regułę jest cało-
ściowe poświęcenie im jednego podrozdziału.
Książka Meksyk przed konkwistą składa się 
z trzynastu rozdziałów. W pierwszym przed-
stawione są najnowsze badania oraz kultury 
rozwijające się przed powstaniem imperium 
mexików, by w drugim przejść do omówie-
nia jego istnienia i rozwoju. trzeci rozdział jest 
pionierski, jeśli chodzi o dotychczasowe pol-
skojęzyczne książki dotyczące mezoameryki, 
ponieważ Autorka zdecydowała się na opisa-
nie w nim „wrogów, sprzymierzeńców i sąsia-
dów imperium”. Jego początek poświęcony 
jest symbolicznemu podbojowi danego ludu 
oraz ogólnemu wyobrażeniu wroga w kulturze 
mexików. Następnie Autorka omawia niepo-
konanych w mezoameryce tlaxcallan, którzy 
później zasłynęli jako główni sprzymierzeńcy 
konkwistadorów (lub jako indiańscy konkwi-
stadorzy). Nie mogło zabraknąć również opisu 
tarasków z michoacán, którzy powstrzymali 
ekspansję mexików na zachód, czy Zapoteków 
i mixteków z południa, którym częściowo się 
to powiodło. W końcowej części rozdziału 
Autorka opisuje, odległych z perspektywy cen-
trum imperium mexickiego majów.
Rozdziały od czwartego do dwunastego 
poświęcone są różnym zagadnieniom dotyczą-
cym kultury ludów mezoameryki przed kon-
kwistą. Głównymi kwestiami, które się w nich 
porusza to: postać władcy (tlatoani, z nah. „ten, 
który mówi”) oraz religia – silnie przewijająca 
się przy omówieniu wojny, pisma, rytualnej gry 
w piłkę, strojów, a także kwestii żywieniowych 
itp. Konkwistę terenów mezoameryki pokrótce 
przedstawia ostatni, trzynasty rozdział. 
Widzimy zatem, że prezentowana książka to 
pierwsze tak kompleksowe i szczegółowe opra-
cowanie kultur występujących na terytorium 
przedhiszpańskiego środkowego meksyku, 
gdzie główny ciężar został położony na do-
minujących w analizowanym terenie mexików. 
Wszystko to sprawia, że omawiane komplek-
sowe przedstawienie wzbogacone jest o tematy, 
które jak dotychczas w polskiej literaturze były 
poruszane wyłącznie pobieżnie. Zaznaczyć na-
leży, że dzięki tej książce czytelnik może za-
poznać się z ostatnimi odkryciami, które 
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wzbogacone są o własne badania Autorki. W 
tym świetle za najważniejsze i najbardziej od-
krywcze uchodzić mogą fragmenty, mówiące 
na przykład o prekolumbijskiej grze w piłkę, 
negocjacjach między mezoamerykańskimi de-
cydentami, czy te dotyczące insygniów władzy, 
której Autorka poświeciła oddzielną angloję-
zyczną pracę (Olko 2005).
W książce przygotowanej przez osobę z tak 
wielkim warsztatem i wiedzą, dodatkowo pra-
cującą z niebywałym oddaniem i precyzją, nie-
zwykle trudno jest zarzucić jakiekolwiek uchy-
bienia. Oczywiście recenzja jest w zasadzie 
subiektywną oceną, do której również każdy 
czytelnik ma prawo. Większość zainteresowa-
nych doszukiwać się będzie treści zgodnych 
ze swoimi upodobaniami, które mogą doty-
czyć odmiennych kwestii, od analiz kosmogo-
nii mexickiej, czy zwykłego codziennego życia, 
po praktykę i sposoby sprawowania władzy. Ja 
natomiast chciałbym zwrócić uwagę na cztery 
różne pod względem wagi problemy, które przy 
lekturze tej książki z jednej strony powracają, 
a z drugiej uwydatnione zostają przez indiani-
stę, oddanego badaniu historii konkwisty na 
terytoriach dzisiejszego meksyku i Gwatemali. 
po pierwsze chodzi mi o dyskusję w kwe-
stii nazewnictwa grupy twórców imperium, 
którym przyszło zmierzyć się z Hernanem 
Cortesem. Oczywiście mam tu na myśli opo-
wiedzenie się za jednym z dwóch głównych wa-
riantów: mexikowie lub Aztekowie7. Dla mnie 
jako historyka oraz indianisty o wiele bardziej 
przekonywujące jest odwoływanie się do na-
zwy stosowanej przez samych Indian, to znaczy 
„mexikowie”, co czyni część autorów polskich 
i zagranicznych. Autorka natomiast postano-
wiła utrzymać utrwalony, powtarzany, wręcz 
zakorzeniony termin – Aztekowie. Jednakże, 
pochodzenie tej nazwy i jej niejednolite defi-
niowanie pod względem terytorialnym przez 
części badaczy Autorka tłumaczy na stronie 988.
po drugie możemy w tym miejscu odnieść 
się do samego tytułu, który brzmi: meksyk 
przed konkwistą. Oczywiście jasne jest, że 
jest to pewnego rodzaju uproszczenie. Nad 
użyciem słowa meksyk, wobec braku jego ist-
nienia w tym okresie nie ma potrzeby się rozwo-
dzić. to samo dotyczy również merytorycznej 
zawartości książki, która jak już wspomnia-
łem wcześniej, dotyczy głównie mexików, 
a nie wszystkich grup i kultur znajdujących się 
na terytorium XIX-wiecznego czy dzisiejszego 
meksyku. Jednocześnie, jest to jeszcze jeden 
ważny element, który przemawia wprost za 
użyciem preferowanego przeze mnie terminu, 
który wiąże się z etymologią słowa zawartego 
w tytule książki. Sama nazwa państwa powsta-
łego na tym terytorium jest przecież odwoła-
niem się do mexików, a nie Azteków9. 
po trzecie, mimo użycia przez autorkę spisu 
bibliograficznego, opatrzonego przymiotni-
kiem ,,wybrana’’, moglibyśmy się spodziewać, 
że znajdą się w niej wszystkie znaczące, opub-
likowane w języku polskim pozycje. Za przy-
kład braku nieuwzględnienia ważnych książek 
posłużyć nam może wspomniana przeze mnie 
w przypisach pozycja znanej australijskiej ba-
daczki mezoameryki, Ingi Clendinnen, nomen 
omen przed kilkunastoma latami wydana przez 
pIW, mieszcząca w sobie ciekawy rozdział do-
tyczący źródeł, czy odniesienie się do prze-
kładu fragmentu słynnego dzieła Bernardino 
de Sahaguna (Sahagún 2007), a także monu-
mentalnej pozycji dotyczącej podboju meksyku 
opracowanej przez Hugh thomasa (thomas 
1998).
po czwarte z racji mojego zainteresowania 
kwestiami polityki, wojen i uzbrojenia, także 
tego z okresu przed konkwistą, chciałbym 
zwrócić uwagę na zastanawiające użycie przez 
Autorkę polskiego słowa ,,lanca’’ do opisania 
broni używanej przez wojowników mezoame-
rykańskich (Olko 2010: 292). W języku pol-
skim współczesne znaczenie tego terminu jest 
odmienne, węższe, rozumiane jako broń wy-
łącznie kawaleryjska, co nie ma swojego od-
zwierciedlenia w nomenklaturze angielskiej czy 
hiszpańskiej (Hassig 1988: 81-83; Hassig 1992: 
149-150; Krupa 2007: 504; Kwaśniewicz 1989: 
127-139; Salas 1986: 54)10.
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Wskazane przeze mnie problemy od tych 
,,odwiecznych’’, dotyczących nazewnictwa, po 
szczegółowe są niczym wobec niewątpliwej 
doskonałości i niepowtarzalności publikacji 
Justyny Olko, która na nowo daje czytelnikowi 
wgląd w interesujący i tajemniczy świat jednej 
z największych cywilizacji świata. Lektura 
książki wydaje się być wystarczająca, by po niej 
móc w razie potrzeby pogłębić nasze szcze-
gółowe zainteresowania w literaturze obcoję-
zycznej. Nie pozostaje mi nic innego, jak za-
chęcić każdego zainteresowanego kulturami 
indiańskimi do zapoznania się z recenzowaną 
książką, która według mnie powinna znaleźć 
się na półce każdego badacza mezoameryki, 
meksyku i Gwatemali, jak i Indianisty (przyj-
mując oczywiście, że te dwie kategorie nie 
muszą i nie powinny się wykluczać). Nie bez 
powodu przecież w 2010 roku Autorka za opi-
sywaną publikację otrzymała nagrodę Klio II 
Stopnia, co powinno utwierdzić w przekona-
niu, że mamy do czynienia z pozycją, która na 
długie lata zapisze się jako czołowe opracowa-
nie przedhiszpańskiego środkowego meksyku.
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 » przypisy
1. Autorka w artykule tym m.in. obala dotychczasowe 
przekonanie badaczy dotyczące kwestii wędrówki 
Kicze opisanej w popol Vuh.                                                                   
2. Seria ta publikowana była przez Wydawnictwo DiG. 
ukazały się w jej ramach następujące artykuły Au-
torki: Prowokacje i negocjacje — zachowania wojenne elity 
azteckiej (w: „Dawne elity. Słowo i gest”, Warszawa 
2005); przytoczeni wcześniej: Krwawi Toltekowie i ucie-
miężeni Majowie. Lektury źródeł a obraz dawnych kultur 
Mezoameryki (w: ”Dawne kultury w ideologiach XIX 
i XX wieku”, Warszawa 2007); Wróg, barbarzyńca, obcy 
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w imperium azteckim (w: „Wyobrażenie wroga w daw-
nych kulturach”, Warszawa 2008), Królewskie transfor-
macje. Inwestytura w świecie Nahua (w: „Obrzęd, teatr, 
ceremoniał w dawnych kulturach”, Warszawa 2009).
3. Ryszard tomicki wśród międzynarodowych badaczy 
konkwisty mezoameryki zasłynął artykułem Las pro-
feciasaztecas de principios del siglo XVI y los contactos maya-
-espanoles (w: “Xochipilli. Boletín de la Asociación 
Española de Nahuatlatos”, madryt 1986), w którym 
nowatorsko zaprezentował wczesne relacje hiszpań-
sko-majańskie, na tym artykule opiera się m.in. Hugh 
thomas (thomas 1998: 556). 
4. Światowej sławy archeoastronom majów okresu 
klasycznego. W polsce związany z muzeum Ar-
cheologicznym w Warszawie, gdzie za jego sprawą 
w tamtejszej bibliotece znajdują się najobszerniejsze 
zbiory dotyczące mezoameryki w polsce. W mek-
syku związany z Escuela Nacional de Antropologia 
e Historia (ENAH). 
5. polski filozof  i antropolog mieszkający i pracują-
cy od połowy lat 90 ubiegłego wieku w meksyku. 
Opublikował w tym kraju dziewięć książek, m.in.: 
(Jacorzynski 2004).
6. Najwybitniejszy polski archeolog zajmujący się 
majami, a także odkrywca i eksplorator stanowiska 
w Nakum na obszarze gwatemalskiego regionu péten. 
(więcej na: www.nakum.pl).
7. Czasami w polskiej literaturze przedmiotu pojawia się 
trzeci wariant: meksykanie. Jest to błędne spolszcze-
nie nazwy mexikowie (Levy 2010; tomicki 1990).
8. Samo spopularyzowanie nazwy Aztekowie ma w so-
bie wiele przypadkowości i wręcz niewiarygodności. 
możemy to skwitować jednym nazwiskiem: William 
H. prescott.
9. mimo, że współcześni meksykanie podkreślają, że 
są spadkobiercami mexików, to jednak to są dwie 
odmienne społeczności. Nie miejsce tu na „przywią-
zanie” współczesnych meksykan do mexików i pozo-
stałych Indian – a których to potomków pragnie się 
zasymilować oraz nie poprawiać ich losu.  
10. problem tłumaczenia nazwy tej broni nastręcza wielu 
problemów. małgorzata Lewicka, tłumaczka Podboju... 
H. thomasa raz tłumaczy z języka angielskiego lance 
używaną przez hiszpańskich jeźdźców jako włócz-
nię (thomas 1998: 251), drugim razem jako lancę 
(thomas 1998: .373). Nieco podobnie jest z dziełem 
Bernala Díaz del Castillo i kwestią tłumaczenia na-
zwy broni drzewcowej używanej przez wojowników 
z Chinantli: lanas mayores que las nuestras (Díaz 2005: 
274), muy grandes lanças (Díaz 2005: 314), lanças e picas 
(Díaz 2005: 333); very long lances (Díaz 2010: 185-186), 
long spears (Díaz 2010: 331); długie włócznie (Díaz 
1962: 189), włócznie i dzidy (Díaz 1962: 197). praw-
dopodobnie Justyna Olko poprzez lancę rozumie 
tepoztopilli. tę broń Hassig Ross (cytując za Helmut 
Nickel i używając terminologii europejskiej) tłumaczy 
za pomocą analogii jako „halabarda” (Hassig 1988: 
83). Współcześnie nam znana lanca była stosowana 
na ziemi meksykańskiej m.in. przez lansjerów cesarza 
maksymiliana w XIX wieku (Kwaśniewicz 1989: 128). 
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J.M.G. Le clezio urodził się w 1940 roku w Nicei, w rodzinie Francuzki i brytyjskiego chirurga, obywatela kolonii mauritiusu. 
     podczas II wojny światowej wraz z rodzicami 
przeniósł się do Nigerii, gdzie pierwszy raz ze-
tknął się z rdzenną kulturą tego kontynentu. 
Wtedy też zaczął wykazywać się zdolnościami 
literackim. początkowo jego twórczość oscy-
lowała na eksperymentach językowych, jed-
nak wraz z publikacją powieści pod tytułem 
Pustynia, Le Clezio zaczyna opisywać konse-
kwencje zderzenia dominującego Zachodu 
z rodzimymi kulturami Afryki, Azji czy 
Ameryki. Istotnym epizodem dla pisarza był 
wyjazd do meksyku. tam Le Clezio żywo zain-
teresował się Indianami, a także podjął się na-
uki języka nahuatl i maya. Owocem jego zaan-
gażowania w poznanie społeczności tubylcze 
Ameryki Środkowej było wydanie między in-
nymi jednego z trzech tomów zbiorów esejów 
pod tytułem Haie, biograficznej powieści Diego 
and Frida, a także Meksykańskiego snu... W 2008 
roku przyznano mu Literacką Nagrodę Nobla.
Meksykański sen albo przerwane myśli indiańskiej 
Ameryki to opowieść o spotkaniu dwóch świa-
tów, europejskiego i indiańskiego. Le Clezio 
w kilku rozdziałach przedstawia sytuacje 
z XVI wieku, kiedy konkwistadorzy docie-
rają do Nowego Świata i natykają się na wy-
soko rozwinięte kultury Ameryki Środkowej. 
W pierwszych rozdziałach pisarz prezen-
tuje proces podboju tych cywilizacji, a także 
pobudki, które kierowały Europejczykami. 
Z jednej strony było to pragnienie odkrycia no-
wego nieznanego świata, chęć zapisania się na 
kartach historii, naomiast z drugiej, tej mniej 
chlubnej, była to chęć zgromadzenia bogactw 
za wszelką cenę. W kolejnych rozdziałach Le 
Clezio prezentuje wierzenia i światopogląd 
Azteków i majów, a także ludów „barbarzyń-
skich”, czyli nomadów żyjących ówcześnie na 
północ od meksyku. Analizuje fakty, które mają 
pomóc dociec, dlaczego doszło do upadku tych 
społeczności. 
W ostatniej części Le Clezio rozważa ideał 
meksykańskiego świata, bezpowrotnie utraco-
nego. pisarz przedstawia także postać Antonina 
Artauda, pisarza, który w 1936 roku udał się do 
Ameryki Środkowej. Na Starym Kontynencie 
pod wpływem rozwoju surrealizmu pano-
wało przekonanie o meksyku, jako raju, który 
nie do końca został utracony, gdzie misty-
cyzm jest wszechobecny. Atraud dał się zauro-
czyć tym mitem, jednak boleśnie spotyka się 
Jean-marie gustaVe le clezio
mEKSYKAńSKI SEN 
ALBO pRZERWANA mYŚL INDIAńSKIEJ AmERYKI
państwowy instytut wyDawniczy, warszawa 2010
przełożyła: zofia kozimor
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z rzeczywistością, która niewiele różni się od tej, 
z której uciekał. Jednak nie zostaje on do końca 
obdarty z mistycyzmu, bohater bierze udział 
w rytualnym tańcu, utwierdzającym go w prze-
konaniu o wyższości magii nad nauką, o wyż-
szości przeżyć pierwotnych religii nad rozwo-
jem cywilizacyjnym.
Meksykański sen... to dyskurs historyczny 
wyrażony literackim językiem popularnonau-
kowym. Atutem tej publikacji jest sam autor, 
Le Clezio, jego doświadczenie, a także zazna-
jomienie się z tematem, wynikające z wiedzy 
nabytej empirycznie. uprawiana przez niego 
amatorsko antropologia kulturowa, podpierana 
jest tekstami źródłowymi autorstwa zarówno 
konkwistadorów, jak i rdzennych mieszkańców 
Ameryki Środkowej. Francuski prozaik skrupu-
latnie opisuje świat w czasach konkwisty, zde-
rzenie wierzeń i światopoglądu Indian z materia-
listycznym nastawieniem Europejczyków. Nie 
jest jednak bezstronny, książka ta, mimo wielu 
odniesień do tekstów źródłowych, jest nace-
chowana emocjonalnie. Hiszpanie z Cortezem 
na czele porównani są do znanego z mitolo-
gii greckiej minotaura, który bez skrupułów 
przemierza tereny Ameryki Środkowej w celu 
wyłącznie wzbogacenia się kosztem życia bez-
bronnych i nieświadomych zagrożenia Indian. 
Za jedną z głównych przyczyn uznaje bariery 
kulturowe Starego i Nowego Świata, a także 
megalomanię konkwistadorów. Doprowadziło 
to do nadmiernych wybuchów agresji z oby-
dwu stron w strachu o własne życie, niezależ-
ność i ziemię, która dla Indian miała całkowi-
cie inny, bardziej duchowy charakter, niż dla 
Europejczyków.
Wprowadzenie języka  patetycznego potę-
guje dramaturgię nieodwracalnego procesu de-
strukcji rdzennych kultur amerykańskich. Le 
Clezio, chwilami przesadnie, oczyszcza z za-
rzutów Indian, obarczając winą wyłącznie 
Corteza i jemu podobnych za „przerwanie my-
śli indiańskiej Ameryki”. Autor opisuje sytu-
acje, kiedy w wyniku intrygi Hiszpanów ple-
miona  nawiązywały sojusze z najeźdźcą, stając 
do walki z pobratymcami. pomienięty zostaje 
natomiast fakt, że wojny pomiędzy miastami 
majów i Azteków toczyły się na długo przed 
przybyciem Europejczyków, co obniża rzetel-
ność Meksykańskiego snu. 
Książce Le Clezio można zarzucić wiele nie-
ścisłości. prozaik wielokrotnie powołuje się na 
źródła historyczne, jednakże część tłumaczo-
nych z języka hiszpańskiego lub nahuatl po-
jęć nie posiada odnośników do literatury pod-
miotu. to zaniedbanie nie ułatwia weryfikacji 
prawdziwości przekazywanych informacji i po-
woduje, iż zaliczyć ją można bardziej jako pozy-
cję literatury beletrystycznej niż naukowej. 
Meksykański sen... to wartościowa publikacja 
z 1988 roku, jednak w polsce przetłumaczona 
i wydana w solidnej twardej oprawie dopiero 
w 2010. Le Clezio kończy swoje rozważania, 
składając hołd ludom indiańskim, których roz-
wój cywilizacyjny został nieuchronnie prze-
rwany. Francuski pisarz ocenia to starcie kul-
tur jako niesprawiedliwe. Zadaje sobie również 
pytanie, jak potoczyłyby się losy obecnego nam 
świata, gdyby Europejczycy dali szansę na prze-
trwanie pierwotnym mieszkańcom Ameryk. 
pisarstwo Le Clezio skłania czytelnika do re-
fleksji, co nie czyni tego dzieła bezpłodnym. 
wioletA hypiAk
 » bibliogrAfiA
Levi-Strauss Claude, 2008: Smutek Tropików, Wydawni-
ctwo Aletheia, Warszawa.
Olko Justyna, 2010: Meksyk przed Konkwistą, państwowy 
Instytut Wydawniczy, Warszawa.
Woodward Richard R., A Nobel Undertaking: Getting to Know 
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Wydawnictwo Bellona po raz kolejny przygotowało dla swo-ich czytelników książkę nawią-
zującą do dziejów konkwisty. pierwszą tego 
typu publikacją była Cajamarca 1532 Andrzeja 
tarczyńskiego1. tym razem oddano głos 
Romanowi Warszewskiemu, który do tej pory 
był autorem książek typowo reportażowych 
i podróżniczych. Jego Vilcababma 1572 to 
nie opowieść o jednej znaczącej bitwie – jak 
można byłoby spodziewać się po tytule serii: 
„Historyczne Bitwy” – lecz opis wydarzeń hi-
storycznych, które przyczyniły się do końca 
państwa inkaskiego. 
Autor rozpoczyna od śmierci Ataw Wallpa 
– ostatniego z „wielkich inków”2, którzy mieli 
sprawować władzę niemal absolutną nad ca-
łym terytorium tawantin Suyu. Był to mo-
ment na tyle przełomowy, że od tej pory 
udział Hiszpanów w polityce andyjskiej z dnia 
na dzień stawał się coraz bardziej znaczący. 
Europejczycy, wykorzystując swoje umiejęt-
ności dyplomatyczne, pomimo prowadzonych 
między sobą wojen, w krótkim czasie dopro-
wadzili do odsunięcia od władzy rody inkaskie, 
stojące do tej pory u szczytu hierarchii państwo-
wej wśród innych grup etnicznych omawianego 
regionu. manqu Inqa, który w 1533 roku zo-
stał wybrany przez Hiszpanów na przywódcę 
imperium inkaskiego, po doznanych upoko-
rzeniach i zachwianiu autorytetu najwyższego 
władcy musiał uciekać do trudnodostępnych 
lasów deszczowych. Wraz ze swoimi najwyż-
szymi dowódcami oraz wysoko postawionymi 
możnowładcami nakazał wybudować nową 
stolicę, która nosiła nazwę Vilcabamba (z kecz. 
„Dolina Duchów”). przez ponad trzydzieści lat 
nowym inkaskim państwem rządziło aż czte-
rech władców, wspomniany manqu Inqa i jego 
trzech synów: titu Kusi, Sayri thupa, thupa 
Amaru. Wszyscy, jak niektórzy przypuszczają, 
zginęli z rąk Hiszpanów. Droga do ostatecz-
nego upadku państwa Inków była niezwykle 
burzliwa – znajdowały się na niej powstania, 
łupieże, napaści, morderstwa, jak również per-
traktacje, traktaty, umowy i pakty pokojowe, do 
których ostatecznej finalizacji nigdy nie doszło. 
Wydawać by się również mogło, że do zniszcze-
nia ostatniego bastionu inkaskiego przyczyniały 
się wielokrotnie niefortunne zbiegi okoliczno-
ści, jednak w trakcie lektury Vilcabamby… mo-
żemy się przekonać, że często była to po pro-
stu zwykła ludzka porywczość i bezmyślność.
Roman Warszewski na kartach swojej 
książki przekazuje czytelnikom szczegóły wy-
darzeń wieńczących konkwistę na ziemiach 
dzisiejszego peru. Opiera się on na dobrych 
i sprawdzonych źródłach pisanych. W większej 
części swojej pracy posiłkuje się klasyczną pub-
likacją Johna Hemminga3, do czego uczciwie 
się na wstępie przyznaje4. Autor na szczęście 
nie uległ popularnym opiniom o uciśnionych 
Inkach i krwiożerczych Hiszpanach, tudzież 
despotycznych Indianach oraz dzielnych hi-
szpańskich wyzwolicielach. Nie jest to publika-
cja nacechowana mitami – nastawiona na kry-
tykę Hiszpanów, wychwalająca idealizm Inków. 
Obiektywny sposób patrzenia na ten problem 
jest dużą zaletą książki, lecz czy jest coś, co mo-
glibyśmy Autorowi zarzucić? Niestety tak.
roman warszewski
VILCABAmBA 1572
bellona, warszawa 2011
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Największy mankament książki to pewien 
specyficzny sposób podejścia do opisywanego 
zjawiska. Chodzi o przedstawienie wydarzeń bez 
zagłębiania się w ich analizę. przyczyny niektó-
rych zachowań Inków były diametralnie różne 
od tych, z jakimi mieliśmy do czynienia w przy-
padku konkwistadorów i ich polityki europej-
skiej. ubarwienie książki powszechnie znanymi 
teoriami naukowymi oraz pojęciami, chociażby 
z zakresu antropologii i dyscyplin pokrewnych, 
na pewno wyszłoby na dobre i znacząco wpły-
nęłoby na odbiór lektury. Chronologiczny opis 
wydarzeń dotyczących walk, powstań i trakta-
tów, nawet napisany bardzo przystępnym języ-
kiem, po kilkudziesięciu stronach zaczyna nu-
żyć5. Być może opisywana tutaj wada nie byłaby 
wadą, gdyby Autor nie umieszczał w bibliogra-
fii podręcznika autorstwa Jana Szemińskiego 
i mariusza Ziółkowskiego pt. Mity, rytuały i po-
lityka Inków. uwzględniając tę pozycję zakła-
damy, że Autor zapoznał się z nią, więc dla-
czego nie wykorzystał proponowanych w niej 
teorii do własnych badań? pisząc o upadku 
państwa inkaskiego, nie wspomina o specyficz-
nej roli samego władcy, który traktowany był 
przed przybyciem Hiszpanów niczym bóstwo. 
Nie dowiemy się zatem, czy upadek autorytetu 
władców inkaskich po zgładzeniu Ataw Wallpa 
pociągał za sobą desakralizację kolejnych zapay 
inqów. Jaka była rola rodziny królewskiej w kon-
kwiście? Jakie znaczenie miały inne rody inka-
skie, które nawzajem się zwalczały na teryto-
rium tawantin Suyu? te oraz podobne pytania, 
na które nie znajdziemy odpowiedzi podczas 
lektury Vilcabamby… wielokrotnie odrywać nas 
będą od przyjemności czytania6. Niestety w ten 
sposób Autor nie opisuje neoinkaskiego pań-
stwa sensu stricto, lecz w dalszym ciągu dzieje 
konkwisty z pierwszoplanową rolą relacji po-
między Hiszpanami a Inkami. Dodatkowo, brak 
krytycznego spojrzenia na źródła i przedstawie-
nia go czytelnikom jest dużą wadą przy publika-
cjach historycznych, które z definicji powinny 
pretendować do miana dokładnych. trudno tu-
taj mówić o skrupulatności porównywalnej do 
pracy na przykład marii Rostworowskiej, ale 
by książka była dobra, koniecznym jest porów-
nywanie dużo większego zbioru podań i źró-
deł, badanie związków pokrewieństwa wysoko 
urodzonych, eliminowanie przesadzonych kal-
kulacji oraz przykładanie opisywanych faktów 
do rzeczywistości.
tego typu przedstawienie historii można 
jednak Autorowi wybaczyć. Z tego, co możemy 
przeczytać we wstępie, chciał on zapełnić lukę 
na polskim rynku wydawniczym. Do tej pory 
nie było żadnej monografii poświęconej losom 
Vilcabamby. Jest to zatem książka, do której na-
leży podchodzić z odpowiednim nastawieniem, 
ponieważ z założenia nie pretenduje ona do-
miana ogólnego podręcznika historii omawia-
nego regionu. podejście Autora nie jest błędne, 
lecz rodzi pewne niedomówienia i kolejne py-
tania, do których czytelnicy będą musieli poszu-
kiwać odpowiedzi na własną rękę.
Warto jeszcze napisać kilka słów na temat 
formy, w jakiej została wydana Vilcabamba 1572. 
przede wszystkim należy tutaj poruszyć sprawę 
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przypisów. Wydawca nie przewidział, że uży-
wanie klasycznego typu przypisów i ich skró-
tów niesie za sobą oczywiste konsekwencje. By 
naświetlić sytuację posłużę się przykładem: na 
stronie 214. znajduje się przypis: „Savoy, op.cit., 
s. 131.”, żeby dowiedzieć się o jaką książkę 
Savoy’a chodzi (w bibliografii jest podanych 
sześć pozycji), trzeba przekartkować prawie 
całą książkę, do strony 77. Dużo poręczniejsze 
byłoby zastosowanie przypisów harwardzkich 
lub przynajmniej, z każdym nowym rozdzia-
łem, stosowanie nieskróconej formy zapisu bi-
bliograficznego, jeśli pozycja książkowa jest wy-
mieniana po raz pierwszy. Natomiast plusami 
wydania są na pewno poręczność książki oraz 
zawarte w niej ilustracje, wśród których znaj-
dziemy zdjęcia współczesnych ruin Vilcabamby 
oraz ciekawe mapy i szkice. Również bardzo ni-
ska cena, bo około 20 zł, przemawia za tym, by 
nabyć publikację, nie troszcząc się o domowy 
budżet.
podsumowując, warto napisać, że poja-
wienie się Vilcabamby… jest dobrą wiado-
mością dla tych, którzy rozpoczynają pozna-
wanie historii konkwisty terenów tawantin 
Suyu. Jednak wszyscy, którzy oczekiwali prze-
łomowego dzieła, będą musieli jeszcze pocze-
kać. Nie znajdziemy w niej nic, co już nie by-
łoby napisane w zagranicznych podręcznikach. 
pozycja pozostawia po sobie niedosyt inter-
pretacji faktów historycznych w ujęciu inka-
skim, ale jednocześnie zaskakuje nas dokład-
nością faktograficzną Autora. miejmy nadzieję, 
że kolejna, planowana publikacja Romana 
Warszewskiego, Cuzco 1536-37, będzie nieco 
mniej jednostronna, a Autor przedstawi poru-
szany problem wielopłaszczyznowo.
dAriusz NiezgodA
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 » przypisy
1. Wydawnictwo Bellona jest w pewnym sensie spad-
kobiercą Wydawnictwa mON , które w tej samej 
serii, „Bitwy Historyczne”, wydało w 1984 r. książkę 
Ryszarda tomickiego pt. Tenochtitlan 1521. ponadto 
w 2009 r. Bellona opublikowała monografię Andrzeja 
tarczyńskiego pt. Podbój imperiów Inków i Azteków.
2. Kecz. zapay inqa – „wielki inka”, tytuł najwyższego 
władcy.
3. John Hemming (1935) – podróżnik, badacz zajmu-
jący sie tematyką rdzennych mieszkańców Amazonii 
oraz historią Inków. Jego pierwszą książką była The 
Conquest of  the Incas (1970), która z uwagi na bardzo 
wysoką wartość merytoryczną doczekała się do tej 
pory wielokrotnych wznowień. przez 21 lat był dy-
rektorem i sekretarzem Royal Geographical Society. 
Został odznaczony Orderem Zasługi peru (Ordén al. 
méritopúblico); Specjalnym Odznaczeniem Insituto 
Nacional de Cultura oraz Cámara Nacional de tu-
rismo; medalem i Odznaczeniem Andean Explorers 
Foundation (uS). Council of  Anglo-peruvian Society 
(Chairman, 1996-2006). Jest autorem takich książek, 
jak: Tribes of  the Amazon Basin (1973), The Search for El 
Dorado (1978), Monuments of  the Incas (1982), Amazon 
Frontier (1987), Maracá: Rainforest Island (1993), The 
Golden Age of  Discovery (1998), Die if  You Must (2003), 
Tree of  Rivers: The Story of  the Amazon (2008) i in.
4. Autor pomija w bibliografii dwie pozycje: niezwykle 
ważne dzieło z zakresu historii państwa Inków au-
torstwa marii Rostworowskiej Historia państwa Inków i 
opublikowaną w 2009 r. książkę Kima macquarrie pt. 
Ostatnie dni Inków. Informacji, dlaczego tak się stało 
oraz odniesień do wyżej wymienionych pozycji, na 
próżno szukać w recenzowanej tutaj Vilcabambie…
5. Z drugiej strony seria „Bitwy Historyczne” z zało-
żenia ma prezentować tego typu informacje, dlatego 
jest to być może uwaga w stronę wydawnictwa, które 
powinno zezwolić autorom na większą swobodę.
6. Zagadkową sprawą jest także sposób zapisu słów 
pochodzących z języka keczua. Aktualnie posiadamy 
nowszy typ zapisu, którego opis znajdziemy między 
innymi w publikacji J. Szemińskiego i m. Ziółkow-
skiego. proponowany przez Autora zapis nie jest 
błędny, jednak dobrze byłoby, gdybyśmy mogli do-
wiedzieć się, dlaczego został on zastosowany.
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m ity Indian Ameryki Północnej to tłu-maczenie wyboru jednego z naj-większych i najlepiej opracowa-
nych zbiorów mitów indiańskich dokonanych 
przez naukowców w XIX i XX wieku. Książka 
obejmuje mity i opowieści plemion zamiesz-
kujących różne tereny Ameryki północnej, od 
Alaski i północnej Kanady, Wielkie Równiny aż 
po południowy Wschód i południowy Zachód. 
Dzieło to zostało dokonane przez uznanych 
badaczy kultur indiańskich, profesora antro-
pologii uniwersytetu princeton i uniwersytetu 
Nowego meksyku, Alfonso Ortiza (z po-
chodzenia Indianin San Juan pueblo, Nowy 
meksyk) oraz Richarda Erdoesa, Europejczyka, 
jednak przez większość życia mieszkającego 
w Stanach Zjednoczonych, cenionego artystę 
i pisarza dokumentującego kultury tubylczych 
plemion Indian Ameryki północnej.
publikacja po raz pierwszy została wydana 
w 1984 roku w uSA i ciągle jest wznawiana sta-
nowiąc klasykę antropologii i mitologii plemion 
indiańskich Ameryki północnej. Na język polski 
została przełożona przez dr Agatę Świerzowską, 
adiunkta w Katedrze porównawczych Studiów 
Cywilizacji uniwersytetu Jagiellońskiego, 
Odpowiedzialnymi za redakcję naukową 
i wstęp są m.in. pracownicy naukowi Zakładu 
Archeologii Nowego Świata, Instytutu 
Archeologii uniwersytetu Jagiellońskiego, 
dr Radosław palonka i dr michał Wasilewski 
oraz antropolog, dr Bartosz Hlebowicz.
Mity Indian Ameryki Północnej jest niezwy-
kle ważną pozycją dla zainteresowanych tu-
bylczymi kulturami północnoamerykańskimi. 
Książka będzie dostępna w księgarniach, 
a także na stronie krakowskiego wydawnictwa 
Alter (wydawnictwoalter.pl).
mItY I LEGENDY  
INDIAN AmERYKI półNOCNEJ
cz. 1
WYDAWNICtWO ALtER, KRAKóW 2012
Richard Erdoes, Alfonso Ortiz
Sugerowana cena: 34 zł
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t en znaczący cytat, pochodzący z ra-portu kanadyjskiego „ojca” szkół z in-ternatami, Nicholasa Flood Davina, 
użyty został w niezwykłej pracy autorstwa 
Geoffrey’a York pt. The Dispossessed; Life and 
Death in Native Canada (Wywłaszczeni. Życie 
i śmierć w tubylczej Kanadzie). Książka napisana 
została pod koniec lat 80. XX wieku, jednak 
fakty i opisy w niej zawarte są nadal, niestety, 
w wielu przypadkach aktualne. Autor, choć 
sam nie jest autochtonem, świetnie orientuje 
się w historii i współczesnej sytuacji społecz-
ności tubylczych. Cytat Davina znajduje się 
w rozdziale dotyczącym historii szkól in-
diańskich, zatytułowanym „From Lytton to 
Sabaskong Bay; Fighting for the Schools” („Od 
Lytton do Zatoki Sabaskong. Walka o szkoły”). 
podczas lektury komentarza tarzycjusza 
Bulińskiego opublikowanego w tawacinie (nr 
2 (82), lato 2008), nawiązującego do artykułów 
o szkołach z internatami (Indian residential 
schools), przypomniała mi się właśnie ta pozy-
cja, The Dispossessed…, i opisane w niej historie 
paru kanadyjskich szkól dla Indian. tarzycjusz 
Buliński stara się przekonać nas, iż wbrew temu, 
co pisze jego poprzednik, Bruce E. Johansen, 
założenia oraz metody nauczania w szko-
łach tworzonych dla Indian niczym, w ogól-
nym zarysie i ideologii, nie różniły się od ów-
czesnych szkół dla dzieci białej społeczności 
(„Jeżeli istniała jakaś różnica, to dotyczyła ona 
przede wszystkim jakości wykonania” (Buliński 
2008: 28)) oraz, że w szkołach dla dzieci nie in-
diańskich „...występowały (...) podobne nad-
użycia…”1, co sprawia, że w sumie szkoły dla 
Indian nie były takie złe, oczywiście w kontek-
ście czasów, w których funkcjonowały. Inaczej 
natomiast twierdzi Geoffrey York. Opisuje on 
ogólną wizje systemu edukacji Kanady na prze-
strzeni kilkudziesięciu lat, ale też przybliża czy-
telnikowi dwie konkretne historie, z dwóch 
różnych miejsc. Jedna z nich opisuje sytua-
cje w szkole w Sabaskong Bay, w północno-
-zachodniej części prowincji Ontario, druga 
skupia się na zachodniej części kontynentu, na 
prowincji Kolumbia Brytyjska, a konkretnie 
na szkole przy rezerwacie Indian thompson 
(Nl’akapxm), w Lytton, tej samej notabene, o któ-
rej pisze w swoim artykule Bruce E. Johansen. 
Zasadnicza różnicą są tutaj daty. Johansen opi-
suje wydarzenia sprzed II wojny światowej, 
York zdaje sprawozdanie z dochodzeń, jakie 
miały miejsce w latach 80., a które dotyczyły 
wypadków z lat 1964-1975. Czyżby był to zbieg 
okoliczności, że w tej samej szkole, na prze-
strzeni kilkudziesięciu lat, dochodziło do bru-
talnych aktów przemocy wobec uczniów? York, 
w kontekście grupowych badań i szeroko za-
krojonych dochodzeń, przedstawia nam oso-
biste tragedie, pojedyncze osoby, które mimo 
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ewa wencel
 
 
jeśli mamy cokolwiek zrobić z Indianinem, 
musimy przechwycić go już we wczesnym dzieciństwie
Z „Raportu Davina” (Davin Report), 1879 rok
rzekomych dobrodziejstw, jakie miała im przy-
nieść edukacja w szkołach dla Indian, starają 
się teraz odnaleźć własną tożsamość i sens ży-
cia, walcząc przy tym z depresją, alkoholizmem 
i niskim poczuciem własnej wartości, usiłując 
odzyskać szacunek dla samych siebie, przeka-
zać coś pozytywnego następnym pokoleniom. 
Nie zawsze im się to jednak udaje. W Lytton, 
osiedlu całkowicie pozbawionym normalnych 
struktur społecznych, gnębionym nałogami, sa-
mobójstwami i depresjami, wyszło na jaw, iż 
większość ze 140-tu przesłuchanych przez po-
licję, przebadanych przez psychologów i socjo-
loga byłych uczniów anglikańskiej St. George 
School, była w latach 60. i 70. wielokrotnie mo-
lestowana seksualnie przez opiekuna internatu. 
Jak widać, trochę stereotypowy obraz brudnych 
i przygnębiających szkół, które istniały kiedyś, 
dawno, dawno temu, na przełomie wieku XIX 
i XX, to niestety tylko połowiczna prawda. 
Spora liczba omawianych w publikacjach i pra-
cach badawczych przypadków bicia, molesto-
wania i zachowań sadystycznych ze strony na-
uczycieli, dyrektorów, opiekunów, z których 
wielu znalazło się na sali sądowej, dotyczy cza-
sów całkiem współczesnych, w czasie, gdy na 
świecie głosi się pokojowe hasła o tolerancji, 
mówi o międzykulturowej wymianie, gdy odby-
wają się olimpiady, gdy przy ONZ działają ko-
misje na rzecz ochrony praw człowieka. 
Warto też wiedzieć, że pierwszych Inuitow 
zaczęto wysyłać do odległych szkól z interna-
tami dopiero w połowie lat 40., i że od tego 
właśnie momentu zaobserwowano stosunkowo 
szybki zanik wartości moralnych, tradycyjnych 
więzi rodzinnych, kulturowych i społecznych, 
w zastraszającym tempie wzrosła też w osadach 
liczba samobójstw i morderstw. 
Inny przykład z książki Geoffreya York. 
maggie Hodgson, która od lat pracuje 
w Edmonton, w organizacji przygotowującej 
seminaria dla absolwentów szkól z interna-
tami, podczas badań, rozmów i ankiet z doro-
słymi już ludźmi, niegdyś uczęszczającymi do 
szkoły prowadzonej przez zakonnice, odkryła, 
że około 80% uczniów było tam seksualnie 
molestowanych. 
Najgorsze jest to, że przemoc rodzi prze-
moc. Ci, którzy doznali krzywdy i nad którymi 
znęcano się w dzieciństwie, a przy tym pozba-
wieni byli normalnego życia rodzinnego, nie 
potrafią teraz przekazać pozytywnych wzorców 
i stosują takie same metody wobec następnego 
pokolenia. przykłady niestety można mnożyć. 
Nie są one wyssane z palca, nie są wytworem 
dziecięcej wyobraźni, czy zwykłym „utyskiwa-
niem”. Skala i zakres zostały przez wielu na-
ukowców oszacowane, opisane i przebadane. 
tragiczne, masowe i degenerujące skutki pobytu 
w szkołach z internatami objawiają się i ciągną 
za Indianami i Inuitami przez kilka następnych 
pokoleń, niczym zaraza. Lawinowy efekt po-
bytu w szkółce z internatem (w Shingwauk 
Residential School) jednego z przodków, mam 
okazję obserwować wśród członków bliskiej 
rodziny. RSS (Residential School Syndrome) to 
rozpoznany i uznany przez tutejszych psycho-
logów zespól chorobowy. powstają placówki, 
organizacje i programy nastawione wyłącznie 
na pomoc pacjentom z RSS. 
tarzycjusz Buliński, przedstawiając dosyć 
kontrowersyjny i oryginalny punkt widzenia 
na temat szkół z internatami, kilkakrotnie wy-
raża ubolewanie, że w związku z brakiem odpo-
wiednich danych, statystyk czy badań, nie jest 
w stanie potwierdzić własnych przypuszczeń. 
umiejscawia również wydarzenia zachodzące 
w szkołach na przełomie lub początku XX 
wieku. „tutaj też istnieje możliwość, że ten 
stan rzeczy (umiejscowienie szkół z interna-
tem z dala od rodzinnych terenów) wykorzy-
stywano do innych celów. Należałoby to jednak 
udowodnić.” lub „Oczywiście nie jest wyklu-
czone, złe funkcjonowanie szkół dla Indian wy-
nikało z polityki państwa, (…) to trzeba jednak 
dopiero wykazać, najlepiej porównując działa-
nie szkół dla Indian ze szkołami dla białych” 
oraz „Opisy cierpienia indiańskich dzieci (…) 
były częścią tego zjawiska (czyli ‘nietrafnej fi-
lozofii wychowania’), co utrudnia oszacowanie 
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rzeczywistej skali i zakresu przemocy w szko-
łach” (Buliński 2008: 28-30).
Zaskoczyły mnie tego rodzaju stwierdze-
nia, albowiem w Kanadzie, w której przyszło 
mi od wielu lat mieszkać, naprawdę nie bra-
kuje na temat szkół, historii, metod naucza-
nia w nich oraz efektów tychże, poważnych 
badań i opracowanych danych, czy to antropo-
logicznych, czy socjologicznych, czy psycho-
logicznych. Dużo jest też najrozmaitszych na-
ukowych publikacji, ukazujących się od wielu 
lat w kanadyjskich ośrodkach naukowo-badaw-
czych, udostępniane są dane statystyczne oraz 
raporty, zarówno rządowe, jak i organizacji nie 
dotowanych przez rząd. Istnieją upublicznione 
akta sądowe, zapisy tysięcy historii życia byłych 
uczniów, istnieją dobrze zachowane stare zdję-
cia, filmy dokumentalne, które choć w większo-
ści przypadków rażą typową euforyczną propa-
gandą, wprawnemu oku wiele przekazują. 
tarzycjusz Buliński napisał również iż, „do-
kumenty historyczne i wywiady z żyjącymi 
osobami nie są przecież obiektywną relacją”. 
Abstrahując od faktu, że Standing Bear nie 
jest osobą żyjącą, a więc logicznie rozumując, 
jego wiarygodność nie powinna być przez au-
tora podważana (?), zastanawiam się, co we-
dług pana Bulińskiego, w takim razie zasługuje 
na miano relacji obiektywnej? Czyż antropo-
log, mimo najszczerszych chęci bycia obiektyw-
nym, nie jest także tylko, jak pisze autor, „kon-
kretnym człowiekiem, o konkretnym sposobie 
patrzenia na świat”? Czy badania antropolo-
giczne, prowadzone przez naukowca wychowa-
nego i wyedukowanego na określonych wzor-
cach i teoriach, w określonej rzeczywistości, 
a więc będącym „konkretnym człowiekiem”, 
powiedzmy końca wieku XIX i początku wieku 
XX, można bez zastrzeżeń zaaprobować i inter-
pretować „obiektywnie”, przy pomocy współ-
czesnych metod, teorii, zasad naukowych? 
Ale wróćmy do konkretów i przykładów 
ilustrujących powyższe zagadnienia. Ze wzglę-
dów oczywistych skupiam się na omówie-
niu systemu oświaty kraju, w którym miesz-
kam. Otóż, fundamentalną różnicą w systemie 
edukacji Indian i nie-Indian w Kanadzie była 
i jest właśnie polityka rządu w stosunku do lu-
dów tubylczych, której to kierunek w danym 
okresie odzwierciedlały zmiany wprowadzane 
w Akcie do Spraw Indian (Indian Act). Warto wie-
dzieć, że o ile edukacja białych dzieci podle-
gała rządom poszczególnych prowincji i była 
przez nie kontrolowana i finansowana (provin-
cial schools), o tyle szkoły dla ludności tubylczej 
podlegały aż do końca lat 50., a nawet w nie-
których przypadkach 80. wieku XX, rządowi 
federalnemu (federal schools). pomimo pozor-
nie podobnego programu nauczania, sytuacja 
ta miała ogromny wpływ na codzienne funk-
cjonowanie tychże placówek, co ewentualnie 
stworzyło, jakże odmienny od prowincjonal-
nego, system edukacji oraz doprowadziło do 
powstania całej masy problemów, z których 
często zdawano sobie sprawę, ale które wstyd-
liwie ukrywano. Indian Act od czasu powstania 
do chwili obecnej zmieniał się i dostosowywał 
do istniejącej rzeczywistości społeczno-poli-
tycznej oraz światopoglądów. podobnie system 
edukacji wraz z omawianymi „szkołami z inter-
natami’ ulegał przeobrażeniom w czasie ponad 
stuletniej historii jego funkcjonowania. pisząc 
o szkołach dla ludności tubylczej Kanady i uSA 
nie można zagadnień z nimi związanych uogól-
niać i podsumowywać bez brania pod uwagę 
owych przemian i bez zdawania sobie sprawy 
z rozległego w czasie, wielopokoleniowego 
oddziaływania, jakie ten system edukacji miał 
i nadal wywiera na autochtoniczne społecz-
ności. Szkoły z internatami to nie historia jed-
nego czy dwóch pokoleń, to nie „dawne czasy”, 
o których słyszymy od babci czy dziadka. Dla 
wielu kanadyjskich Indian to wydarzenia cał-
kiem świeże, sprzed 20-30 lat, dotyczące ich 
własnego dzieciństwa i młodości.
Nie brakuje, wbrew pozorom, danych 
i porównań na temat warunków i wyników na-
uczania w szkołach prowincjonalnych i „in-
diańskich”, czyli federalnych. Na ich podsta-
wie łatwo można wyciągnąć pewne wnioski. 
Na przykład, w roku 1930, z około 8 tys. in-
diańskich uczniów, aż 75% to dzieci uczące 
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się w klasach 1-3. Na stu indiańskich ucz-
niów, jedynie trzech kontynuowało edukacje 
powyżej klasy szóstej. W szkołach prowincjo-
nalnych (białych) dla porównania, w tym sa-
mym roku, ponad jedna trzecia uczniów kon-
tynuowała edukację w szkole średniej (powyżej 
6-tej klasy). Z biegiem lat statystyki niewiele się 
zmieniały. Dwadzieścia lat później tylko 10% 
dzieci w szkołach federalnych, a więc tych wy-
łącznie dla Indian, uczyło się w szkole średniej, 
w porównaniu z 30% białych uczniów szkół 
prowincjonalnych. 
tarzycjusz Buliński twierdzi, że powsta-
wanie szkół z internatami dotyczyło głównie 
szkół średnich, podczas gdy „podstawówki”, 
jako tzw. szkoły dzienne funkcjonowały naj-
częściej w rezerwatach. Nie jest to całkiem 
zgodne z kanadyjską rzeczywistością.
po pierwsze, w Kanadzie, większość szkół 
z rezerwatami skupiała dzieci w wieku już od 
lat 5-ciu, albowiem, jak dowodzi cytat z roku 
1876, umieszczony na początku tego tekstu, 
od dawna wierzono, i co niestety poniekąd, 
o ironio, sprawdziło się w praktyce, że jedy-
nie poprzez izolację, czyli poprzez oderwa-
nie jednostki we wczesnym dzieciństwie od 
własnej kultury, języka, wpływów rodzinnych 
uda się przekształcić „dzikiego” i „leniwego” 
Indianina w „cywilizowanego” i „pracowitego” 
obywatela. Rzeczywiście, udało się. 
po drugie, rząd tak naprawdę nie był zain-
teresowany edukacją Indian powyżej podsta-
wowego wykształcenia, bo według wytycznych 
i zaleceń odgórnych, pozycja „zasymilowa-
nych” Indian miała ograniczać się do egzy-
stencji w najniższej, robotniczo-chłopskiej 
warstwie społecznej, a więc do bycia farme-
rami, robotnikami w fabrykach, służbą w do-
mach szacownych obywateli etc. Ważniejsze 
więc, od wyrafinowanej wiedzy, było przyucze-
nie zawodowe. 
po trzecie, szkoły te, pomimo federalnego 
statusu i „opieki”, posiadały bardzo ograni-
czone fundusze. pomoc rządu ograniczała się 
do postawienia budynków i zapewnienia mi-
nimalnych pensji nauczycielom, często o po-
łowę niższych, niż uposażenie wykładowców 
w szkołach prowincjonalnych. Szkoły z inter-
natami prowadzone i zarządzane były najczęś-
ciej przez kler (głownie przez kościoły katoli-
cki, anglikański, metodystów), na mocy umów 
i decyzji powstałych podczas tworzenia ca-
łego systemu, kiedy to rząd powierzył eduka-
cję i ocalenie dusz młodych Indian instytucjom 
religijnym. Lekcje trwały tylko przez parę go-
dzin, następne pół dnia uczniowie, bez względu 
na wiek, pracowali na polach i w warsztatach 
szkolnych, zapewniając ciężką pracą własnych 
rąk przetrwanie i samowystarczalność placówki. 
Nic dziwnego, że warunki bytowe w tych szko-
łach były o wiele gorsze w porównaniu ze szko-
łami prowincjonalnymi, otrzymującymi dotacje 
od rządów prowincji. W roku 1938 rząd ka-
nadyjski wypłacał 180 dolarów na utrzymanie 
jednego ucznia w szkole federalnej (residen-
tial school) w porównaniu z 642 i 550 dola-
rami wypłacanymi przez prowincje manitoba 
dla Szkoły dla Głuchych i Szkoły dla Chłopów. 
prywatna Szkoła Dla Chłopców im. Knowlesa 
otrzymywała z budżetu 362 dolary na ucznia 
(oprócz czesnego płaconego przez rodziców), 
a sierociniec dostawał 294 dolarów na dziecko. 
W związku z powyższą sytuacją polityczno-
-społeczną i ideologią istniała cała gama me-
tod zniechęcających młodych autochtonów do 
zdobywania wyższego wykształcenia. Jedną 
z nich był nacisk na pozbycie się oficjalnego 
statusu indiańskiego (znane jako enfranchising) 
w przypadku kontynuowania przez delikwenta 
edukacji powyżej szkoły średniej. 
„Jeśli pozwolimy Indianom na kontynuowa-
nie nauki w 9-tej klasie, będą chcieli przejść do 
klasy 10-tej, potem będą chcieli iść na uniwer-
sytet, a do tego nie możemy dopuścić” (York 
1999: 42) – perorował inspektor oświaty, kon-
trolując jedną ze szkół z internatem w Ontario 
około 1940 roku i udzielając reprymendy jej dy-
rektorowi, za to, że zachęcał uczniów do konty-
nuowania edukacji. tak miała się rzeczywistość, 
w połowie XX wieku, w wysoko rozwiniętym 
państwie kanadyjskim. Jak w świetle tych fak-
tów ocenić należy stwierdzenie tarzycjusza 
Burzyńskiego, jakoby „Reformatorom oświa-
towym przyświecał ideał równouprawnienia 
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każdego człowieka, zlikwidowania barier unie-
możliwiających mu godne życie” (Buliński 
2008: 27-28)? 
Większość szkół dziennych, w rezerwa-
tach, powstawała już na początku XX wieku, 
ale liczba ich wzrosła znacznie dopiero po 
roku 1920, w tym samym jednak czasie wzro-
sła dramatycznie liczba szkół z internatami. 
W 1930 roku, na mocy zmian w ustawach 
Indian Act, wprowadzono obowiązek naucza-
nia dla wszystkich dzieci tubylczych w wieku 
szkolnym (7-15 lat). Do tej pory wywierano je-
dynie rożnego rodzaju nieoficjalny nacisk na 
indiańskich rodziców, w większości nieprzy-
chylnie ustosunkowanych do systemu eduka-
cji białego człowieka, ale nie istniała prawna 
możliwość egzekwowania. Agenci w rezerwa-
tach nierzadko ograniczali racje żywności tym 
upartym, którzy odmawiali wysłania pociech 
do szkół. po roku 1930 sytuacja uległa zmia-
nie. Od tej pory Indianom, którzy odmawiali 
wysłania dzieci do wskazanej szkoły, groziła 
kara grzywny lub wiezienia. Dawało to fede-
ralnemu departamentowi edukacji możliwość 
działania usankcjonowanego prawem. Okazuje 
się, że wobec rodziców indiańskich można było 
zastosować kary, jakich nie stosowano w syste-
mie szkół prowincjonalnych, wobec rodziców 
białych uczniów. tyle względem równoupraw-
nienia każdego człowieka w kanadyjskim sy-
stemie oświaty. 
Gdy mowa o dwóch stronach medalu, 
o niejednoznacznym traktowaniu sprawy szkół 
indiańskich nasuwają mi się trochę inne, niż 
tarzycjuszowi Bulińskiemu refleksje i uwagi. 
Nie potrafię myśleć o wszystkich, którzy do 
nich uczęszczali, jako o „ludziach żyjących 
w przeszłości”, którzy „widzieli świat inaczej 
niż my” (Buliński 2008: 27-28).
Ostatnia ze szkół z internatem w Kanadzie 
zamknięto w 1996 roku, w George Gordon 
First Nation Reserve, 100 km na północ od 
Regina, w prowincji Saskatchewan. W latach 80. 
na terenie całej Kanady działało jeszcze siedem 
szkół z internatami. Ostatnie pokolenie, które 
je ukończyło, to ludzie nadal w sile wieku. Ich 
edukacji nie można porównać do lat spędzo-
nych w tej placówce przez ich dziadków i babki, 
ale mimo to zadziwiająco niechętnie wracają oni 
myślami do tamtych chwil. Naprawdę trudno 
jest z nich wydobyć jakieś szkolne wspomnie-
nia, nie rozprawiają z entuzjazmem i łezką sen-
tymentu w oku, jak nasi polscy absolwenci na 
portalu Nasza Klasa, o chwilach spędzonych 
w ławie szkolnej. Ciekawe dlaczego?
Niejednoznaczność sprawy szkół indiań-
skich, intrygująca tarzycjusza Bulińskiego, dla 
mnie ma całkiem inny wymiar. Jest nim para-
doks utrzymywania szkół z internatami przy 
życiu w drugiej połowie XX wieku, pomimo 
zmieniającego się światopoglądu, politycznych 
uwarunkowań, pomimo nacisków ze strony 
tubylczych aktywistów, organizacji politycz-
nych i autochtonicznych, a w wielu przypad-
kach białych polityków. Z drugiej strony mamy 
do czynienia z grupami za wszelka cenę sta-
rającymi się owe szkoły zachować. Dlaczego 
tak się działo? Aby ten stan rzeczy zrozumieć, 
należy zdawać sobie sprawę z realiów życia 
w rezerwatach. 
Główna przyczyna tak długiego istnienia 
szkół federalnych była prozaiczna – „brak al-
ternatywy”. przykład: Gordon Reserve jest 
jednym z najbiedniejszych rezerwatów, gdzie 
bezrobocie sięga 80%. Likwidując szkołę pro-
wadzoną do tej pory przez kościół chrześcijań-
ski, kontrolowaną całkowicie przez rząd, gdzie 
rodzice i zarząd tubylczy rezerwatu niewiele 
mieli do powiedzenia i nie brali udziału, jak 
w przypadku szkół prowincjonalnych, w po-
dejmowaniu decyzji dotyczących programu na-
uczania czy finansów, nagle trzeba było wyka-
zać się inicjatywą, utworzyć własnymi siłami 
(przy pomocy dotacji rządowych, to fakt) coś 
z niczego, stworzyć odpowiednie warunki, 
w których dzieci mogłyby kontynuować edu-
kację. Należało więc albo wybudować, albo 
przeznaczyć na szkołę i wyremontować istnie-
jące w rezerwacie budynki (zamykane szkoły 
po prostu równano z ziemią lub zostawiano 
jako niszczejącą ruinę), ściągnąć i wyszko-
lić kadrę i oczywiście wyasygnować na te cele 
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odpowiednie fundusze także z budżetu ple-
miennego. Fundusze, których i tak zawsze bra-
kowało na inne, pilne potrzeby. Nic dziwnego, 
że proces ten zajął aż dwadzieścia lat i społe-
czeństwo rezerwatu niechętnie witało zmiany. 
Dlatego często po prostu wyzbierano 
„mniejsze zło”. Nie ma również co ukrywać, że 
powodem utrzymywania kilku ostatnich szkół 
była religia. Ci, którzy sami jako dzieci, prze-
szli edukację asymilacyjną, teraz aktywnie opo-
nowali zamknięciu szkół postulując ich utrzy-
manie i obawiając się nadejścia nowego. Należy 
pamiętać, że w niektórych społecznościach tu-
bylczych, szczególnie tych na wschodzie kraju, 
wiara chrześcijańska, wpajana od pokoleń, za-
korzeniła się do tego stopnia, iż nie do pomy-
ślenia stało się dla rodziców i rodzin dzieci 
uczęszczających do szkół z internatami, a pro-
wadzonych przez duchownych, pozbawienie 
potomków dostępu do chrześcijańskich warto-
ści i wychowania religijnego. Głosowali więc za 
utrzymaniem szkół i robili wszystko, aby opóź-
nić ich likwidacje. 
O szkołach z internatami można byłoby 
dyskutować bez końca. Jednak z mojego, ka-
nadyjskiego punktu siedzenia, nie sądzę, aby 
pozostało w tym temacie do wyjaśnienia wiele 
niewiadomych, jak sugeruje nam tarzycjusz 
Buliński. Nie odnoszę takiego wrażenia, za-
poznając się z szerokim wachlarzem materia-
łów źródłowych, czytając łatwo dostępną, ob-
szerną literaturę. posiadam, jak wielu obywateli, 
bezpośredni kontakt z ludźmi, którzy doświad-
czyli dobrodziejstw szkół z internatami, oglą-
dam w mediach dyskusje i filmy dokumentalne, 
mam okazje zapoznać się z wieloma aspektami 
i problemami związanymi z tematem, ale nie 
bardzo, przyznam, potrafię dostrzec tę drugą 
stronę medalu, o której pisze i do której ist-
nienia stara się nas przekonać autor tekstu. 
tarzycjusz Buliński zadaje w tytule podchwyt-
liwe pytanie: „Czy szkoły dla Indian były takie 
złe?”. I dalej, wyjaśnia nam, że choć docho-
dziło tu i ówdzie do jednostkowych przypad-
ków znęcania się i przemocy, nie można uznać, 
iż szkoły dla Indian były zasadniczo gorsze od 
ówczesnych szkół dla reszty obywateli, oprócz 
mało znaczących dla ogólnego obrazu detali. 
Sugeruje on również czytelnikowi, że istnieją 
osoby, które uczęszczanie do szkół z interna-
tami oceniają jako pozytywne, pomimo przy-
krych doświadczeń. Nie neguję tego. podobne 
oceny również przedstawiane są w publikacjach 
i mediach2. takie postawy i opinie poznajemy 
w książce Beverly Hungry Wolf  The Ways of  My 
Grandmothers. Nie zmienia to jednak faktu wy-
stępowania na masową skalę tragicznych skut-
ków istnienia szkół dla Indian, krzywd wyrzą-
dzonych w nich wielu kolejnym pokoleniom 
tubylczych mieszkańców kontynentu, a w re-
zultacie wyniszczenia dorobku kulturowego 
wielu indiańskich narodów. I to bez względu na 
historyczny i społeczny kontekst zjawiska. Nie 
możemy tolerować bagatelizowania danych, 
ignorowania przejmujących liczb, udowodnio-
nych i udokumentowanych skrupulatnie wy-
darzeń, z uporem powtarzających się w ciągu 
dziesiątek lat w tych samych miejscach, pomi-
jania dostępnych i tak licznych, smutnych sta-
tystyk. Nie godzę się na sprowadzanie tysięcy 
incydentów seksualnego molestowania i fizycz-
nego bądź psychicznego znęcania nad wieloma 
pokoleniami dzieci, do „przypadków”, które się 
„zdarzały”. poddawanie w wątpliwość zakresu 
i skali tych zjawisk, bez zapoznania nas z prze-
konywującymi i wyczerpującymi dowodami na 
to, że działo się inaczej, traktować mogę i będę 
jedynie jako teoretyczne dywagacje.
ewA weNcel studiowała etnografię na uniwersytecie 
Warszawskim. Od ponad dwudziestu lat mieszka 
w Calgary, w Kanadzie. przez kilka lat współpracowała 
z redakcją „tawacinu”, publikując własne artykuły oraz 
tłumacząc teksty angielskie. Wieloletni partner autorki 
jest statusowym Indianinem (status Indian) wywodzącym 
się z plemienia mohawków. Członkowie jego rodziny po-
chodzą, zamieszkiwali, bądź nadal zamieszkują terytoria: 
Kanesatake, Akwesasne i Wahta.
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“that kind of  blanket condemnation enrages a sizable 
minority of  former students, some of  whom still pra-
ctice the faith of  the institution they attended or regu-
larly keep in touch with instructors. Some go so far as 
to say that despite some terrible times with a sadistic 
teacher, they were better off  at residence. Irene Hoff  is 
an 81-year-old member of  the Odanak reserve outside 
montreal. In 1930, at the age of  10, she was sent to 
the Chapleau Anglican Indian Residential School in 
Northern Ontario where she lived for seven years. One 
of  10 children from an impoverished family, she went, 
Hoff  says, „with my mother’s blessing - she wanted me 
to get an education.” She recalls that, contrary to po-
pular belief, no government or church official forced 
her mother to send her children to school. Hoff, who 
worked as an administrative assistant in Indian Affairs 
after her schooling, says the only abuse she saw was 
from older girls brutally bullying younger ones”. 
tłumaczenie: „tego rodzaju masowe potępie-
nie wzbudza sprzeciw sporej, choć znajdującej się 
w mniejszości, liczby byłych uczniów praktykujących 
wiarę wpojoną im w placówkach szkolnych, którzy też 
pozostają w regularnym kontakcie ze swoimi wycho-
wawcami. Niektórzy z nich twierdzą nawet, że pomi-
mo sadystycznego traktowania ze strony nauczycieli 
pobyt w szkole wyszedł im na dobre. Irena Hoff, 81 
lat, mieszka w rezerwacie Odanak koło montrealu. 
W 1930 roku, kiedy miała 10 lat, wysłano ją do in-
diańskiej szkoły z internatem, prowadzonej przez Koś-
ciół Anglikański, położonej w północnym Ontario 
(Chapleau Anglican Indian Residential School), gdzie 
spędziła 7 lat. ponieważ była jednym z dziesięciorga 
dzieci i w rodzinie się nie przelewało, matka wysłała ją 
w drogę „z błogosławieństwem – bo pragnęła, abym 
zdobyła wykształcenie”. Irene twierdzi, że w przeci-
wieństwie do tego, co się wszędzie słyszy, ani rząd ani 
kościół nie zmuszał jej matki do wysłania dzieci do 
szkół. Hoff, która po ukończeniu szkoły pracowała 
jako sekretarka w urzędzie do Spraw Indian (Indian 
Affairs) wspomina, że jedyne wypadki znęcania miały 
miejsce wśród samych dzieci, kiedy to starsze dziew-
czynki terroryzowały młodsze od siebie uczennice.”
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moJa babcia, maria Sabina, opowia-dała mi jak było w tamtych czasach. Gdy miała trzynaście, może czterna-
ście lat, już pomagała chorym. Od małego po-
znawała grzyby. Jej wujek był księdzem. to był 
silny mężczyzna. Stąd ta moc szła od pnia ku 
gałęzi drzewa. przechodzi ona z jednej osoby 
na drugą. moja babcia zdała sobie sprawę, że 
może pomagać i leczyć ludzi. O tym też powie-
dział jej Bóg, Chrystus, który zwrócił się do niej 
następującymi słowami: 
— patrz, to jest po to, by żyć. to nie jest po 
to, by sie lękać, ale po to, by usunąć złe i do-
strzec wszystko, co chore.
powiedział jej to, a ona zaczęła podążać tą 
ścieżką. (…) Nie tylko leczyła. Była również 
położną. pomagała przychodzić na świat dzie-
ciom, ponieważ prosili ją o to ludzie. Grzyby 
powiedziały jej, że tak będzie. I to jest prawda. 
Grzyby mówią ci czego chcesz. Jesteśmy rów-
nież położnymi, moja żona jak i ja. (…) 
tysiące, miliony ludzi przyjeżdżało do marii 
Sabiny. Nadal przybywają, ponieważ kochają 
ją wielce. Wynika to z jej siły. Gdy przybywają 
ci, którzy nie wiedzą, co się czuje po grzy-
bach, mówię im, że działania nie będę tłuma-
czył. Wiem, jednak co i jak się dzieje, a także 
jak się wtedy człowiek czuje. Dlatego mówię 
ludziom tylko to, by się nie obawiali. Należy 
być silnym z Bogiem. Bóg jest silny. Bóg kró-
luje niebu, króluje wszystkiemu. On ma silne 
ramiona. Dlatego nie możemy się obawiać. 
Niepokój opanowuje nas, gdy się czegoś wy-
straszymy, gdy widzimy zmarłych, naszych 
przodków. Wtedy, gdy ujrzymy silnych słabymi, 
złamanymi. Grzyb jest tym, co usuwa strach. 
Działa na przestraszonych. ten, który się roz-
choruje, czy ma problemy w domu, pełen jest 
niepokoju. (…)
Grzyby pozwalają ci na stanięcie przed 
Bogiem. przynoszą ukojenie, spokój i wycisze-
nie. Wielu mówi, że pomogły im bardzo. Gdy 
spróbujesz niewielką ilość, nie stanie się nic, 
ale by uwierzyć czy jest to prawda, czy nie, na-
leży spożyć więcej. Grzyby przynoszą prawdę, 
która się dzieje. to nie jest kłamstwo. Wszystko, 
co się wtedy przydarzy, jest ważne. Zdasz so-
bie sprawę, że nic się nie ukryje. to jest tak, 
jakby wychodziło słońce, jakby cię oświetliło. 
Jest ono silne. Będzie się poruszać, oświetla-
jąc wszystko. Dzięki niemu nic się nie ukryje. 
Czasem udzielamy obrzędu oczyszczenia, ale 
jeden raz wykonany to za mało. to tak, jakbyś 
mył rękę, która jest brudna. Jednak dzięki grzy-
bom oczyszcza się wszystko. Czasami dzieje 
się tak podczas ceremonii, że ktoś wymiotuje. 
Wyrzuca wtedy z siebie zło, te głęboko w nim 
tkwiące, które odczuwa jako coś ciążącego. 
Dobrze, że przybyliście, by zobaczyć, zdać so-
bie sprawę z czegoś więcej, by nasi przyjaciele, 
koledzy, obywatele, wszyscy dokoła uwierzyli, 
że grzyby działają. (…)
przyjeżdża do nas wielu, by spróbować 
grzybów. Sporo z nich, którzy zaopatrują się 
w grzyby, czynią to w innym miejscu niż to. 
Spożywają je często będąc w drodze, na ot-
wartej przestrzeni. Nie wiedzą co się stanie. 
Zamiast skontaktować sie z jednym z uzdro-
wicieli, który posiada wiedzę, czynią to na 
własną rękę. Często jedzą grzyby, których my 
DON FILOGONIO
o słynneJ mazateckieJ szamance  
i grzybach leczniczych
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nie znamy. Nie wiemy dokąd je zawiodą. to są 
ludzie, którzy przyjeżdżają tylko po, to by sie 
zabawić. traktują to nic więcej jak tylko grę, jak 
kulki, czy karty. tak to traktują. powinni robić 
to z mistrzem, który wie i który opowie im, wy-
jaśni. tylko wtedy wyjdzie to dobrze. 
W dawnych czasach, jak opowiadała moja 
babcia maria Sabina, nie było ani doradców, ani 
lekarzy, ani zastrzyków. Nie było nic. Były tylko 
grzyby, które podtrzymywały tutaj cały świat. 
Są one z nami od dawna, a nie od dwudziestu 
lat. myślę, że pojawiły się wraz z przybyciem 
Jezusa. przecież to On przyniósł wszystko to, 
co jemy: kukurydzę fasolę, wszystkie rośliny 
i zioła. Każda rzecz pochodzi z tego czasu. 
Właśnie tak pojawiło się wszystko to, co wo-
kół mamy. Wszystko to dostaliśmy od Niego, 
dlatego grzyby nazywamy krwią Boga. Grzyb 
jest po to, by żyć i walczyć. Nie jest on dla in-
nej drogi. (…)
Rozmawiał i tłumaczył: mArciN jAcek kozłowski 
Antonio Ricardo Lázaro Filogonio uro-dził się 12 grudnia 1948 roku. Jest mazateckim szamanem, zamieszku-
jącym miasto Huautla de Jiménez, położone 
w Sierra mazateca, w meksykańskim stanie 
Oaxaca. Jego ojciec Lázaro García był jedy-
nym synem słynnej szamanki – marii  Sabiny 
i Emilio Garcii, natomiast jego matka nazy-
wała się Catalina. Filogonio szybko utracił 
ojca, który został zabity w nieznanych bliżej 
okolicznościach. Opiekę nad nim rozpostarła 
maria Sabina. Ożenił się z Rosalią, z którą 
dziś ma pięcioro dorosłych dzieci. Obecnie, 
w wyniku odkupienia części parceli od swych 
braci, posiada teren, gdzie zamieszkiwała 
jego słynna babcia. miejsce to, gdzie znajduje 
się kilka chat, położone jest w dzielnicy El 
Fortín, w pobliżu Cerro de la adoración. Don 
Filogonio, uznający się za jednego z głównych 
duchowych spadkobierców marii Sabiny, wy-
stępował w filmach dokumentalnych, takich 
jak na przykład: Curanderos y Chamanes  de  la 
 
Sierra Mazateca (Uzdrowiciele i szamani z Sierra 
Mazateca), który zrealizowany został w 1997 
roku przez Juana mirandę. ponad dekadę póź-
niej dotarła do niego również ekipa dokumen-
talistów z polski. mogłoby się wydawać, że 
bycie wnukiem marii Sabiny przysparza tylko 
i wyłacznie prestiżu oraz chwały, jednak rywa-
lizacja o pojawiających się w mieście przyby-
szów zainteresowanych działaniem grzybów, 
wywołuje liczne konflikty między szamanami. 
Zainteresowanych szerzej tematem zapraszamy do obej-
rzenia filmu dokumentalnego zatytułowanego: Mazateccy 
szamani (2010; reżyseria: małgorzata Szyszka; zdję-
cia: Artur Sochan; konsultacje: dr Witold Jacórzyński; 
muzyka: Jan Strada; tłumaczenie: hiszpański – marcin 
Jacek Kozłowski; angielski – michał Gładecki, mon-
taż: Barbara mazurek; dźwięk: marek Bobowski; pro-
dukcja: Stowarzyszenie Grupa przedsięwzięć teatralno-
medialnych; współpraca: CIESAS Golfo), który można 
odnaleźć w Internecie  pod następującym linkiem: 
http://vimeo.com/19896028.
Don Filogonio z dziećmi
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Dnia 21 sierpnia br. rankiem w bu-dynku biblioteki CIESAS SuREStE (Centro de Investigaciones 
y Estudios Superiores en Antropología 
Social; Centrum Badań i Studiów Wyższych 
Antropologii Społecznej), jak i po południu 
w Sali Sztuk pięknych teatru w San Cristóbal 
de Las Casas, w meksykańskim stanie Chiapas, 
odbyły się spotkania upamiętniające Jana de 
Vosa. podczas pierwszego z nich, które roz-
poczęło się o 10 rano, elementami pro-
gramu, zaprezentowanymi przez dr marię 
Dolores palomo Infante (CIESAS SuREStE), 
dr Virginię Garcię Acostę (dyrektor generalny 
CIESAS), dr Esperanzę tuñón (ECOSuR – El 
Colegio de la Frontera Sur; dawniej CIES), oraz 
mgr Gonzalo maulena (podsekretarz do Spraw 
upowszechniania i publikacji CIESAS) były 
kolejno: powitanie i prezentacja postaci, któ-
rej poświęcone było spotkanie; przedstawienie 
i powołanie ,,Katedry Jana de Vosa’’ (CIESAS-
ECOSuR); projekt digitalizacji mikrofilmów 
z Generalnego Archiwum Indii, które pozo-
stawały w jego posiadaniu; wznowienie książek 
jego autorstwa wspólnym wysiłkiem CIESAS 
i FCE (Fondo de la Cultura Económica). Sesja 
popołudniowa składała się z: powitania; wy-
świetlenia filmu Jana de Vosa; prezentacji 
jego postaci, której podjął się dr Juan pedro 
Viqueira, występów indiańskiej grupy rockowej 
Sak tzevul oraz w przerwach akompaniamentu 
marimby; wspomnień studentów i przyjaciół 
o Janie de Vosie, prezentacji jego ostatniej 
książki La Guerra de las dos Virgenes, prze-
prowadzonej przez dr. pedro pitarcha Ramona 
i dr Jesusa moralesa Bermudeza.
półtora roku temu, dokładnie 30 marca, 
na uroczystości związanej z siedemdziesią-
tymi piątymi urodzinami, która była również 
okazją do świętowania rocznic publikacji: La 
paz de Dios y del Rey i Fray Pedro Lorenzo de la 
Nada, mogliśmy jeszcze posłuchać ich autora 
– Jana de Vosa, opowiadającego o swoim ży-
ciu oraz twórczości. Zaprezentowane zostały 
również świeżo wydane książki jego autor-
stwa, co nie mogło odbyć się gdzie indziej niż 
w San Cristóbal de Las Casas. W czasie spot-
kania zaśpiewał także pieśń skomponowaną 
i po raz pierwszy wykonaną przez chilijską śpie-
waczkę Violettę parrę, zatytułowaną Gracias 
a la vida. uroczystość ta była wydarzeniem łą-
czącym w sobie elementy akademickie wraz 
ze spotkaniem charakterystycznym dla grona 
przyjaciół, gdzie główna postać nie unikała ot-
wartego relacjonowania różnych etapów życia. 
Kilka miesięcy później okazało się, że wydarze-
nie to było w istocie pożegnaniem historyka. 
24 lipca 2011 roku w mieście meksyk odszedł 
JAN DE VOS VAN GERVEN 
(17 III 1936 – 24 VII 2011)
Tubylcy warci są bycia 
podmiotami własnej historii
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jeden z najważniejszych badaczy stanu Chiapas, 
związany przez dwie i pół dekady z CIESAS.
Jan de Vos urodził się w marcu 1936 roku 
w Antwerpii. Belgia nie była łatwym miejscem 
do życia szczególnie dla flamandzkiej, wielo-
dzietnej, katolickiej rodziny, w której się uro-
dził. Okres wczesnego dzieciństwa zdomino-
wany został wydarzeniami II Wojny Światowej, 
wobec okupacji niemieckiej, która objęła jego 
ojczysty kraj. W wyniku bombardowań jego 
rodzina opuściła miasto i zamieszkała na wsi. 
W tym czasie młody Jan uczęszczał do szkoły 
wiejskiej, by później wstąpić do kolegium je-
zuickiego. W wieku siedemnastu lat ukończył 
liceum. Niedługo potem podjął studia histo-
ryczne i prawnicze w mieście położonym na 
południe od Brukseli. Obok poszerzenia wie-
dzy miejsce to pozwoliło mu na polepszenie 
znajomość języka francuskiego. po dwóch la-
tach studiów i kontaktów z jednym z szczegól-
nie imponujących Janowi nauczycieli akademi-
ckich, jezuickim historykiem, zdecydował się 
na wstąpienie do zakonu. ukończywszy eduka-
cję jaką oferowało towarzystwo Jezusowe roz-
począł nauczenie młodzieży w licznych kole-
giach Belgii, w takich miastach jak: Antwerpia, 
Gandawa czy Bruksela. podjął w tym okresie 
dalsze studia filozoficzne oraz teologiczne na 
uniwersytecie w tybindze, podczas których na-
tknął się, na reprezentujące różne przekona-
nia, osobistości Kościoła Katolickiego. Z jed-
nej strony był to na przykład Joseph Ratzinger, 
a z drugiej Hans Küng. pisma drugiego w de-
klaracji Kongregacji Nauki Wiary z 1979 roku 
ocenione zostały jako wykraczające poza ak-
ceptowalne treści, co oznaczało, że przestał być 
uważany za teologa katolickiego, tym samym 
zakwestionowano jego prawo nauczania.
Rok 1972 był wielce istotny dla jego póź-
niejszych losów, ponieważ właśnie wtedy udało 
mu się wyrwać ze środowiska kolegiów jezui-
ckich i wyjechać na dwanaście miesięcy do pracy 
duszpasterskiej w Kolumbii. Najpierw prowa-
dził ją w biednej dzielnicy medellin. później 
pracował w wiosce ludności czarno-mulackiej, 
utrzymującej się z pracy na roli oraz poławiania 
ryb, a znajdującej się w lasach departamentu 
Choco, który rozciąga się od północnej granicy 
z panamą ku południu, obejmując zachodnie, 
pacyficzne wybrzeża kraju. to właśnie zaanga-
żowanie w pracę duszpasterską, która nie miała 
okazać się jego przeznaczeniem, otworzyło mu 
drogę do Ameryki łacińskiej. Region ten, jak 
i jego problemy na tyle go zainteresowały, że 
nie chciał ograniczać się do roli nauczyciela 
młodzieży belgijskiej, pochodzącej głównie 
z rodzin burżuazyjnych. tym bardziej, że ,,teo-
logia wyzwolenia’’ oddziaływała na niego coraz 
mocniej, stanowiąc inspirację nie tylko w kwe-
stii idei i przekonań, ale także podejmowanych 
życiowych wyborów i działań. W 1973 roku 
za namową kolegi, pracującego razem z nim 
w Kolumbii, zdecydował się na wyjazd do mek-
sykańskiego stanu Chiapas, gdzie w Bachajón 
znajdowała się misja jezuicka. Niewątpliwie 
te pierwsze, kolumbijskie doświadczenia 
z Ameryki łacińskiej, jak i późniejsze – meksy-
kańskie, za które odpowiedzialny był moment 
historyczny w jakim przyszło mu się na tych 
141INDIGENA 1/2012 
JAN DE VOS VAN GERVENSYLWEtKI
terytoriach znaleźć, rodzaj wykonywanej po-
sługi i pracy, ale także bez wątpienia jego cha-
rakter i wrażliwość, wskazały mu potrzebę pod-
jęcia badań nad indiańskimi społecznościami 
południowowschodniego meksyku. Głównym 
ich celem miało być poszukiwanie elemen-
tów istotnych dla tubylczej tożsamości, które 
miały przywrócić ich zatarte, bądź całkowicie 
utracone poczucie godności. Jej internalizacja 
w jego opinii mogła  przyczynić się do polep-
szenia samopoczucia ludności tubylczej, zwięk-
szenia szacunku ze strony władz państwowych 
oraz dominującego społeczeństwa narodo-
wego. prezentowanie historii miało zatem do-
prowadzić do ,,przebudzenia’’ i ,,oświecenia’’ 
jednych i drugich. Indianie, wobec wielowie-
kowego upokorzenia i prześladowania, pozo-
stający w cieniu, będący przedmiotami historii 
mieli w końcu uwierzyć w możliwość zaistnie-
nia i wejścia na drogę zmian, by stać się odpo-
wiedzialnymi za własny los. Dominująca część 
społeczeństwa narodowego, uosabiana i dzia-
łająca poprzez polityków zrozumieć miała po-
trzebę pozostawienia przestrzeni dla istnienia, 
rozwoju i współpracy z rdzennymi mieszkań-
cami. ten cel spowodował, że oddał się studio-
waniu grup Indian zamieszkujących terytorium 
stanu Chiapas, głownie tzeltali i Lakandonów, 
co od początku łączył z posługą  duszpaster-
ską, prowadząc jedną z parafii regionu, dokład-
niej mówiąc San José Obrero w San Cristóbal 
de las Casas. 
prowadzona przez niego praca naukowa 
pozwoliła mu na otrzymanie w 1978 roku ty-
tułu doktora na Katolickim uniwersytecie 
w Leuven. Kolejne lata, jak i odnoszone suk-
cesy akademickie przekonały go o tym, że 
badania naukowe winny być jego przezna-
czeniem. Wiązało się to ze stopniowym wy-
cofywaniem się z działalności duszpasterskiej 
i podjęciem pracy w Centro de Investigaciones 
Ecológicas del Sureste (CIES; Centrum Badań 
Ekologicznych południowego Wschodu; 1983-
1986; dzisiejszy ECOSuR). Zmiany o charak-
terze zawodowym, jak i osobistym, sprawiły, że 
stanął, jak sam uznawał, przed najtrudniejszym 
wyborem w życiu. W 1986 roku pozostawić 
musiał, na własne życzenie, pracę badawczą 
i etat z nią związany, by udać się do Belgii 
i zgodnie z tradycją w 30-dniowym okre-
sie odosobnienia oraz całkowitego milcze-
nia podtrzymać decyzję o wyjściu z zakonu. 
Niezwłocznie po tym wydarzeniu  pięćdziesię-
cioletni Jan de Vos wrócił do meksyku, gdzie 
w sposób oficjalny mógł kontynuować zwią-
zek z Emmą Cosío Villegas, córką słynnego hi-
storyka, związanego z El Colegio de méxico – 
Danielem Cosío Villegasem. 
Jan de Vos po powrocie do Chiapas nie miał 
stałej pracy, ale jako, że był osobą rozpozna-
waną w kręgach intelektualnych regionu, po-
siadającą znaczący dorobek, dostał, za sprawą 
dyrektora i przyjaciela Enrique Florescano, 
propozycję pracy kontraktowej w Instituto 
Nacional de Antropología e Historia (INAH; 
Narodowym Instytucie Antropologii i Historii; 
1986-1987). po roku pracy w tej instytucji jej 
szef  zaoferował mu etat, co nie zostało do-
brze przyjęte przez innych tam zatrudnionych. 
W ich opinii nie był wystarczająco związany 
z INAH, dlatego też odrzucił tę propozycję. 
Niedługo potem, w 1987 roku, Andrés Fábregas 
puig zaoferował pracę Janowi de Vosowi 
w CIESAS Sureste w San Cristóbal de las Casas 
(1987-1993), na co ten przystał. po sześciu la-
tach mimo tego, że Jan de Vos związany był za-
wodowo i emocjonalnie z Chiapas, za sprawą 
towarzyszki życia zdecydował się na zmianę 
miejsca zamieszkania. W okresie między 1994 
a 2003 rokiem pracował w tej samej instytu-
cji, ale w Dystrykcie Federalnym. Fakt ten nie 
oznaczał jednak, że skutecznie uniemożliwiło 
mu to odwiedzać często południowowschodni 
meksyk. Wizyty te nierzadko związane były 
z konfliktem w stanie Chiapas, podczas której 
pełnił funkcje członka Consejo Consultivo de 
la unión Europea-Chiapas por el Desarrollo, 
a także doradcy Ejército Zapatista de 
Liberación Nacional (EZLN) podczas nego-
cjowania porozumień z San Andrés Larráinzar, 
które rozpoczęto w 1995 roku. 
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W 2004 roku otrzymał status badacza eme-
rytowanego, lecz nie przestał być aktywny za-
równo na polu wydawniczym, jak i edukacyj-
nym. Właśnie wtedy biblioteka CIESAS Sureste 
nazwana została jego imieniem, co tylko po-
twierdzało wielką rolę, jaką odegrał dla tej in-
stytucji i badań w regionie. Stanowiło to rów-
nież świadectwo prestiżu, którym cieszył się 
wśród badaczy nauk historycznych i społecz-
nych, także tych wykraczających swymi zainte-
resowaniami poza stan Chiapas. 
Wkład w badania naukowe przyniósł Janowi 
de Vosowi liczne wyróżnienia i nagrody, takie 
jak: El premio Chiapas (1986), La presea Vito 
Alessio Robles (1999), El premio Nacional 
Juchimán de plata (1992), El Reconocimiento 
al. mérito Estatal de Investigación Científica, 
gratyfikacja przyznawana przez władze 
Chiapas (2005). Natomiast władze belgijskie 
uhonorowały go tytułem Kawalera Orderu 
Leopolda (2003). publikacje, jak i jego praca 
dydaktyczna wyróżniane były wielokrotnie: 
Nagroda CIESAS za najlepszą książkę (1994 
– Vivir en Frontera. La experiencia de los indios de 
Chiapas), Nagroda Casa Chata (2000) za wy-
jątkową karierę akademicką. W latach 2001-
2002 otrzymał tę samą nagrodę, ale  za naj-
lepszą książkę autorską (Una tierra para sembrar 
sueños. Historia reciente de la Selva Lacandona 
1950-2000). Był również członkiem meksy-
kańskiego Narodowego Systemu Badaczy 
(Sistema Nacional de Investigadores – SNI), 
meksykańskiej Akademii Nauk (Academia 
mexicana de Ciencias), Akademii Geografii 
i Historii Gwatemali (Academia de Geografía 
e Historia de Guatemala).
Jan de Vos zasłyną głównie pracami et-
nohistorycznymi, w których prezentował hi-
storię regionalną stanu Chiapas oraz mikrohi-
storię, dotyczącą zamieszkujących tam majów, 
głównie tzeltali i Lakandonów. W swych 
poszukiwaniach i badaniach historycznych 
21 sierpnia br. spotkanie poświęcone pamięci Jana de Vosa w budynku biblioteki CIESAS SuREStE, San Cristóbal 
de las Casas, Chiapas, meksyk. Od lewej: dr maría Dolores palomo Infante (CIESAS SuREStE), dr. Virginia García 
Acosta, (dyrektor generalny CIESAS), dr Esperanza tuñón (ECOSuR), mgr Gonzalo maulén (dyrektor wydawni-
ctwa Casa Chata-CIESAS).
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odznaczał się niezwykłą skrupulatnością cha-
rakterystyczną dla wykształcenia i doświad-
czeń, które go uformowały. przy tym nie bra-
kowało mu błyskotliwości, przejawiającej się 
przenikliwą postawą krytyczną, a także wyjąt-
kową umiejętnością operowania językiem i dy-
gresją. Nie stronił od używania najnowszych 
ujęć we współczesnej historiografii, starając 
się oddać aktualne skomplikowanie interesują-
cej go rzeczywistości społecznej. Wszystko to, 
tak jak wcześniej wspomniałem, związane było 
z wewnętrzną potrzebą i chęcią poświęcenia 
się wielkiemu celowi, zmierzającemu do ,,od-
kupienia historycznych win’’ i rehabilitacji sy-
tuacji ekonomiczno-społecznej, w której przy-
szło żyć Indianom, nie tylko na interesującym 
go obszarze, ale całym meksyku i kontynencie. 
Wśród jego bogatej twórczości na pierwszy 
plan wysuwają się następujące pozycje: La paz 
de Dios y del rey: la conquista de la selva Lacandona, 
1525-1821 (1980), La batalla de El Sumidero 
(1985), Oro verde: la conquista de la selva Lacandona 
por los madereros tabasqueños, 1822-1949 (1988), 
Las fronteras de la frontera sur (1992), Nuestra raíz 
(2001), Fray Pedro Lorenzo de la Nada (2001), 
Una tierra para sembrar sueños. Historia reciente 
de la selva Lacandona, 1950-2000 (2002), Viajes 
al Desierto de la Soledad (2003), La rebelión de los 
zendales, 1712 (2010), Vienen de lejos los torrentes 
(2010), Una historia de Chiapas (2010), La guerra 
de las dos vírgenes (2010). Ostatnią jego książką 
wydaną przez CIESAS była: Camino del Mayab: 
cinco incursiones en el pasado de Chiapas (2010). 
W trakcie swojego życia przysłużył się niewąt-
pliwie tworzeniu nowego pokolenia badaczy 
społecznych meksyku, wygłaszając wykłady, 
oprócz macierzystego CIESAS, w takich insty-
tucjach jak: universidad Nacional Autonóma 
de méxico (uNAm), universidad de la Ciudad 
de méxico, universidad Iberoamericana, 
Instituto tecnológico de Estudios Superiores 
de monterrey, Colegio de la Frontera Norte). 
Dawał bez wątpienia inspirację innym młodym 
adeptom nauk społecznych na cały świecie, pre-
zentując swą pracę w prestiżowych instytucjach 
w Stanach Zjednoczonych, Japonii, jak i wielu 
krajach Europy.
prezentacja życiorysu, ,,suchych’’ faktów 
i wydarzeń z życia oraz tytułów prac nie jest 
w stanie oddać charakteru człowieka. Nie było 
to też moim zadaniem, zresztą Jana de Vosa 
było mi dane znać tylko ze sporadycznych wi-
zyt i powitań w CIESAS Sureste. myślę, że wy-
nikało to z niepotrzebnej w tym przypadku, 
a wyuczonej w polskich warunkach rezerwy do 
profesora, która potęgowana była świadomoś-
cią, że mam do czynienia z ikoną studiów re-
gionu, który od wielu lat mnie interesował. Dziś 
nie pozostało nam nic innego jak oddać się lek-
turze jego książek, przyjmując tym samym za-
proszenie do różnorakich sposobów ,,wędro-
wania’’ po ścieżkach historii stanu Chiapas, do 
których Jan de Vos gorąco zaprasza.
mArciN jAcek kozłowski
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Twoje zainteresowanie językami ludów 
Ziemi Ognistej i chęć ich odrestaurowania 
zaczęła się kiedy miałeś osiem lat. Jak to 
możliwe w tak wczesnym wieku?
W dzieciństwie przebywałem często w gru-
pach Indian ze środowisk miejskich, zwłaszcza 
mapuche i Ajmara. mój ojciec zachęcał mnie 
do tego. On sam czuł się szczególnie związany 
ze wspólnotą mapuche. Obaj bardzo intereso-
waliśmy się ich mową  i mieliśmy wielkie chęci 
nauczenia się jak największej ilości indiańskich 
języków. Właśnie w jednym z tych miejsc za-
pytano moją mamę o jej etniczne pochodzenie 
i wówczas dowiedziałem się o naszych korze-
niach Selk’nam. te same osoby pouczyły nas 
o wielkiej wadze świadomości własnych po-
czątków. tam narodziło się moje pragnienie 
poznania mojej tożsamości etnicznej i języka 
jako ważnej jego części.
Posiadasz jakieś dowody twojego pocho-
dzenia Tehuelche i selk’nam, dokumenty, 
zdjęcia etc.?
Nigdy nie twierdziłem, że jestem pocho-
dzenia tehuelche. to, o czym zawsze mówię, 
to że oba narody Selk’nam i tchonek nigdy nie 
chciały się rozdzielić i zawsze zwracały więk-
szą uwagę na swoje podobieństwa niż róż-
nice, w przeciwieństwie do Káwesqar i Yahgan. 
trzy wielkie nacje: Selk’nam, Haush i tchonek 
(Guenakenk i Aonikenk) należymy do jednej 
grupy tchon. W Chile ze względu na moje na-
zwisko po ojcu (Yantén) mapuche uznają moją 
przynależność do tego plemienia podobnie jak 
CONADI (Consejo para Desarollo Indigena, 
Rada ds. Rozwoju Wspólnot Indiańskich –
przyp. tlum). Jednak co do tego nie mam cał-
kowitej pewności, wobec czego wolę mówić je-
dynie o moim pochodzeniu Selk’nam.  Jedyny 
„dowód” mojego pochodzenia to świadectwo 
JOuBERt YANtÉN 
SELK’NAm XXI WIEKu
Jestem młodym Selk’nam. Nie używam słowa „potomek”, ponieważ mimo mieszanki ras identyfi-
kuję się zupełnie z moją kulturą. Jestem studentem językoznawstwa na uniwersytecie w Chile i na-
leżę do komitetu wykonawczego „Katedra Indigena” na mojej uczelni. Opisuje sam siebie jako osobę 
głęboko zakorzenioną w rodzimej duchowości animistycznej, częściowo dlatego, że moja matka jest 
Jo’on (szaman Selk’nam – przyp. tłum.). Stąd moje działania są ukierunkowane głównie na odkrycie 
natury i jej sił, świata pełnego duchów... Chcę, byśmy na nowo nauczyli się jej słuchać, by nas prowa-
dziła... Wierzę też głęboko w jednego Boga i pośrednictwo naszych przodków, dlatego przed rozpo-
częciem jakiejkolwiek pracy polecam się ich opiece, aby pomogli mi odzyskać naszą historię i nie ig-
norować istnienia naszego narodu Selk’nam. Jestem miłośnikiem mojej kultury i mojej pracy dążącej 
do rewitalizacji naszych rodzimych języków mniejszościowych (marginalizowanych przez dominu-
jący język), ponieważ wierzę w zrównoważone współistnienie społeczeństw i kultur. Dlatego też pra-
cuje w fundacji EIB (Educación Intercultural Bilingüe – Edukacja międzykulturowa Dwujęzyczna), 
aby bronić prawa naszej tubylczej ludności do edukacji we własnych językach, ponieważ dla Indian 
język jest nie tylko środkiem komunikacji międzyludzkiej, ale także komunikacji z Wszechświatem...
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mojej matki, która z kolei powtarzała informa-
cje uzyskane od swojego ojca itd. Nie wątpimy 
w słowa naszych matek, kiedy mówią nam: „ten 
mężczyzna to twój ojciec”, uznajemy to za coś 
oczywistego, dlatego też i ja nie mam powo-
dów, by podważać słowa mojej matki na temat 
naszej przynależności etnicznej. posiadamy też 
stare, rodzinne zdjęcia, ale nie ma na nich lu-
dowych strojów, ani nic podobnego, jedynie 
osoby o bardzo charakterystycznych dla tego 
narodu rysach twarzy, łatwych do rozpozna-
nia. pamiętam też, że w dzieciństwie słyszałem 
brata mojego dziadka ze strony matki mówią-
cego w kamenká.
Istnieje bardzo niewiele materiałów i na-
grań języków Ziemi Ognistej. Z jakich źró-
deł korzystasz w swojej pracy? W jaki spo-
sób udało Ci się do nich dotrzeć?
to prawda, że istnieje bardzo niewiele na-
grań w języku Selk’nam. pierwsze i najbar-
dziej kompletne materiały to nagrania mod-
litw Loli Kiepja, ostatniej Selk’nam joon (szman 
ona). Jednakże Lola, podobnie jak dawniejsi 
joon (szamani), w swoich modlitwach używali 
ezoterycznego języka służącego do porozu-
miewania się z duchami. mimo to, w jej hain 
yewe (pieśniach) udało mi się wychwycić słowa 
i całe zwroty w kamenká, które zacząłem spisy-
wać. Chcę dodać, że posiadam także kompletny 
zbiór tekstów Loli Kiepja sporządzony przez 
Anne Chapman. te szamańskie teksty posłu-
żyły mi jedynie do poznania wymowy i artyku-
lacji naszego języka. Gramatykę i słownictwo 
poznałem na podstawie słowników. W mojej 
pracy posłużyły mi także zdania, które w dzie-
ciństwie słyszałem od brata mojego dziadka 
i które dokładnie zapamiętałem, ponieważ uży-
wał ich jako nagany w stosunku do nas, dzieci 
i nie tłumaczył ich na hiszpański. Ich znaczenie 
udało mi się odszyfrować dopiero niedawno na 
podstawie słowników. Niewiele jest tych zdań, 
które pamiętam z dzieciństwa, zaledwie pięć, 
ale zawsze to więcej niż nic.
Jeżeli chodzi o kwestie wymowy, to wysłu-
chałem wielu nagrań techuelches, na przykład 
tych zrealizowanych przez Anne montes, czy 
marię manchado, ponieważ brzmienie tego ję-
zyka jest bardzo podobne do Selk’nam. myślę, 
że jeżeli chcemy odtworzyć język, którym już 
dzisiaj nikt się nie posługuje, najlepsze co mo-
żemy zrobić, to oprzeć się na językach, które są 
jak najbardziej do niego fonetycznie zbliżone 
(w tym przypadku tehuelche). Różnice między 
nimi możemy porównać do tych, jakie istnieją 
na przykład pomiędzy językami hiszpańskim 
a włoskim. Być może mówię zatem, jak 
Selk’nam z akcentem tehuelche.
Jednakże, w mojej pracy opieram się głów-
nie na słowniku opracowanym przez salezjań-
skiego misjonarza Jose maria de Beauvoir, 
którego ogromnie szanuję za jego wkład w za-
chowanie języka Selk’nam. Słownik ten, poza 
ogromna ilością słów, a nawet całych wyrażeń, 
zawiera bardzo dogłębnie opracowaną analizę 
gramatyki Selk’nam porównaną z gramatyką te-
huelche, a nawet wyjaśnienia licznych zwrotów 
pozawerbalnych. Korzystam też ze słownika 
tonelli’ego i książki opracowanej przez Carlosa 
Gallardos. mówi on w niej o swoim zamiarze 
zachowania dawnego języka Selk’nam, którym 
w owych czasach posługiwali się jeszcze sta-
ruszkowie i „dzicy”, zwłaszcza ci, mieszkający 
na północy wyspy, gdyż – jak twierdzi – język 
mieszkańców południa był już wówczas „za-
nieczyszczony” słowami pochodzącymi z yan-
gan. Zapisuje jedynie słowa, którymi posługi-
wali się starcy, gdyż – jak zauważa – ówczesne 
młode pokolenie używało słów z innych dia-
lektów. Opisuje także bardzo dobrze komuni-
kację pozawerbalną „nieucywilizowanej” czę-
ści Indian Selk’nam. posługiwałem się także 
książkami Anne Chapmann i martina Guisinde. 
W ten sposób, opierając się na nagraniach jak 
i materiale pisanym, mogłem po części „od-
zyskać” język selk’nam-kamenká zarówno od 
strony fonetycznej, jak i gramatycznej.
Jestem jednakże świadomy tego, że mówię 
językiem zrekonstruowanym, najwierniej jak to 
tylko możliwe, ale zapewne różniącym się od 
tego, którym posługiwali się moi przodkowie. 
Był to jednak krok, który musiałem postawić, 
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aby wskrzesić mowę mojego ludu, odnaleźć 
moją własną tożsamość kulturową i móc wy-
rażać we własnym języku uczucia, których nie 
oddaje żaden inny...
Polem twoich zainteresowań jest jedynie 
język, czy także szerzej rozumiana kultura, 
zwyczaje, sposób życia tamtych ludzi?
Oczywiście, że interesuje mnie kultura po-
jęta znacznie szerzej: ich rozumienie świata, 
zwyczaje, tańce, ceremonie, wierzenia, kosmo-
gonia, znajomość naturalnych cyklów Ziemi. 
Wszystko to staram się zlepiać i czynić częścią 
mnie samego w miarę, jak wzrasta moja wie-
dza. Jest wiele rzeczy, które przekazano mi już 
w dzieciństwie, a których z kolei moja mama 
nauczyła się od mojego dziadka, jak na przy-
kład naturalne leki, czy nasza animistyczna re-
ligia Selk’nam. tego wszystkiego nie można się 
nauczyć z książek, ale na szczęście są to funda-
menty naszej kultury, które zawsze były obecne 
w mojej rodzinie. moje studia nad językiem wy-
nikają z tego pragnienia coraz głębszego po-
znania własnej kultury i mojej identyfikacji 
z nią, zrozumienia świata, który mnie otacza 
i możliwości wyrażania się we własnym języku. 
Języku, którym mówiono przez tysiące lat, 
a który teraz próbuję zrekonstruować i mam 
nadzieję w przyszłości przywrócić go do życia.
W jakiś sposób utożsamiasz się z Indianami 
selk’nam?
Oczywiście! Nie jestem tylko potomkiem 
Selk’nam. Jestem członkiem ludu Selk’nam 
Chon. tam, na południu, ludzie zwykle mó-
wią o sobie: „jestem potomkiem Selk’nam, czy 
Yahgan, czy Kawesqar”, dlatego że są miesza-
nej krwi. myślą, że Selk’nam byli „czystej rasy”. 
Ja jednak mówię o sobie, że jestem Selk’nam 
bez względu na inne „domieszki”. mówię ję-
zykiem selk’nam-kawenká (tak zdecydowa-
łem), używam z dumą mojego tari (charakte-
rystycznych rysunków na twarzy) i po prostu 
czuję się Selk’nam. myślę, że jestem nowo-
czesnym Selk’nam dwudziestego pierwszego 
wieku. Który lud dzisiaj nie posiada mieszanej 
krwi? można ich policzyć na palcach jednej reki. 
Nieważne co się stało z językiem, ja mówię ję-
zykiem zrekonstruowanym, czy – jak go nazy-
wam – makká-selk’nam-kamenká. Już przede 
mną młodzi posługiwali się językiem róż-
nym od tego, którym mówili ich dziadkowie. 
Wszystko się zmienia, ewoluuje i języki też, to 
jest naturalny proces.
Myślisz, że masz jakieś specjalne zadanie 
w stosunku do ludów Ziemi Ognistej?
moja misja jest specjalna dla tych, którzy za 
taką ją uważają. Chcę przywrócić do życia kul-
turę, która jak dotąd przetrwała tylko w ustnym 
przekazie: nasze zwyczaje, ceremonie, popu-
larne gry i zabawy, wierzenia, mity i legendy... 
Chcę, aby lud Selk’nam został oficjalnie uznany 
w Chile (w Argentynie już się to dokonało) 
i wpisany do konstytucji, by w przyszłości 
mógł starać się o zwrot swoich świętych ziem, 
które teraz są bezczeszczone. pragnę ożywić 
nasz język tak, aby został on wprowadzony do 
oficjalnego programu nauczania w naszym re-
gionie, by w przyszłości młodzi nadchodzących 
pokoleń mogli używać go z dumą i ze świado-
mością przynależności do ludu, który zamiesz-
kiwał te ziemie od tysięcy lat, troszcząc się 
o nią i wciąż jeszcze mogący nas wiele nauczyć.
W czasie swojej pracy miałeś bezpo-
średni kontakt z potomkami ludów Ziemi 
Ognistej, czy też opierałeś się jedynie na 
nagraniach i pisemnych świadectwach?
mam bardzo bliski kontakt z ro-
dziną Yahgan-Calderón i wielu przyjaciół 
Kawésqar, z którymi odwiedzamy się wza-
jemnie. Rozmawiałem także przez internet 
z Indianami Selk’nam z Argentyny. planujemy 
nawet wspólne spotkanie w niedalekiej przy-
szłości. Oczywiście mam nadzieje włączyć te 
wszystkie osoby do pracy nad rekonstrukcją 
kultury Selk’nam.
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Jako osoba młoda, co myślisz o aktual-
nej sytuacji Indian w twoim kraju oraz 
w obu Amerykach? sądzisz, że to, co robi 
się obecnie dla odzyskania i zachowania au-
tochtonicznych kultur jest wystarczające?
myślę, że nadchodzi kulturalne przebudze-
nie w całej Ameryce. młodzi zaczynają być 
świadomi bogactwa kultury swoich przodków 
i tego, co rzeczywiście oznacza bycie autochto-
nem na danej ziemi, bycie „pierwszym”, a także 
przynależności do ludów, które zamieszkiwały 
te ziemie od tysięcy lat. to świadomość, która 
oczywiście napełnia ich dumą. W Chile naj-
ważniejszym proindianskim ruchem jest ruch 
mapuche, którzy odzyskali świadomość etnicz-
nej przynależności, a co za tym idzie własno-
ści odebranych im ziem. Kolejnym jest ruch 
na Rapa Nui, gdzie miejscowi Indianie mają 
większą swobodę i udało im się lepiej zacho-
wać swoją kulturę, pomimo napływu ludzi 
z innych części polinezji, takich jak tahiti, czy 
Nowa Zelandia oraz nieuniknionej mieszanki 
kulturowej. trzeba wymienić też wspólnoty 
Indian andyjskich, takich jak Diaguitas nie-
dawno uznanych konstytucjonalnie, którzy te-
raz rozpoczynają swoja walkę. Z drugiej strony 
Lickanantai otworzyli szkołę wymarłego już ję-
zyka Kunza, który mają nadzieję ożywić. przed 
nami długa droga, która poniekąd staje się  wy-
zwaniem, jakie jesteśmy gotowi podjąć we-
wnątrz naszych tak różnych od siebie kultur 
i wewnątrz państwa, które zaczyna rozpozna-
wać i uznawać swoją multikulturowość i zwią-
zane z nią bogactwo. Nie sądzę jednak, że ini-
cjatywa ze strony państwa jest wystarczająca. 
Wciąż jeszcze nasze języki nie są uznawane 
za oficjalne, ani nie udostępnia się nam środ-
ków do ich propagowania i kultywowania. Nie 
istnieje model edukacji dwujęzycznej, która 
umożliwiłaby zachowanie naszej mowy i kul-
tury. Oficjalnie uznaje się nas za część narodu 
chilijskiego, traktując wszystkich jednakowo 
i nie mając zupełnie na względzie naszych róż-
nic kulturowych. myślę, że powinniśmy uzy-
skać oficjalne potwierdzenie naszej narodowej 
niezależności, a co za tym idzie prawodawstwa 
zgodnego z naszymi ancestralnymi praktykami 
i zwyczajami.
Myślisz, że młodzi ludzie z twojego poko-
lenia przejawiają zainteresowanie swoimi 
korzeniami?
Wciąż istnieją przypadki odrzucenia i spo-
łecznej marginalizacji wobec Indian, co powo-
duje, że niektórzy młodzi wstydzą się swojego 
pochodzenia. Jednakże, w dzisiejszych czasach 
i w większości przypadków sprawia to, że czu-
jemy się coraz silniejsi. W różnorodności jest 
piękno i my, młodzi, zdołaliśmy to zrozumieć. 
W jakiś sposób bycie innym stało się „modne”. 
podczas gdy wielu podkreśla swoją odrębność 
poprzez przynależność do subkultur, typu emo 
czy otaku, my już rodzimy się z tym poczuciem 
„inności” i nie musimy eksponować jej w żaden 
sztuczny sposób. po prostu jesteśmy...
Jakie inicjatywy chciałbyś, aby zostały pod-
jęte w przyszłości dla propagowania in-
diańskich kultur we współczesnym spo-
łeczeństwie? Jakie wartości uważasz za 
najistotniejsze?
te, o których wcześniej wspominałem: 
uznanie konstytucjonalne naszej kulturalnej 
odrębności, naszych zwyczajów, praw, rozbu-
dzanie wśród społeczeństwa zainteresowania 
własną przeszłością, uznanie, że jesteśmy częś-
cią ich własnej historii przez to, że zamiesz-
kiwaliśmy przed nimi te ziemie, promowanie 
międzykulturowego zbliżenia, aby wszyscy mo-
gli zrozumieć ancestralną mądrość i szacunek 
wobec przyrody. myślę, że to największa war-
tość, jaką możemy zaoferować współczesnemu 
społeczeństwu: przekazać mu szacunek wo-
bec ziemi, pokazać, że jest żywa, że strumienie 
i lasy oddychają, że wszyscy jesteśmy częścią tej 
planety i że istniejemy i możemy być tutaj tylko 
dzięki dobroci naszej matki Ziemi.
Rozmawiała i tłumaczyła: 
urszulA zofiA wolNA
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natiVa 2011
festiwal inDígenas 
półwyspu kaliforniJskiego 
ensenaDa,  meksyk
Jerzy barankiewicz1 i piotr barankiewicz1
Nativa są corocznymi spotkaniami Indígenas², tubylczych plemion za-mieszkujących meksykański półwy-
sep Baja California (półwysep Kalifornijski) 
oraz prezentacją ich kultury duchowej i ma-
terialnej. tradycyjnie Nativa odbywają się 
w Ensenadzie, jednym z ważniejszych  miast 
Kalifornii, a miejscem spotkań jest piękny 
bulwar nad zatoką pacyfiku, chętnie odwie-
dzany przez mieszkańców oraz licznych tu-
rystów. Nativa 2011 odbyły się piątego i szó-
stego sierpnia, gromadząc przedstawicieli 
wszystkich społeczności Indígenas półwyspu 
Kalifornijskiego: paipai, Kumeyaay, Kiliwa 
i Cucapá (Wilken-Robertson 1997: 49-72). te 
cztery indiańskie społeczności tubylcze, za-
mieszkujące północną część półwyspu, za-
liczane są do szerszej wspólnoty Yuman i są 
blisko spokrewnione z Indianami z  południa 
Kalifornii i Arizony, amerykańskich stanów 
graniczących z meksykiem. paipai skupieni są 
w Santa Catarina oraz San Isidro. Kumiai za-
mieszkują w czterech skupiskach: w San Antonio 
Necua, San Jose de la Zorra, La Huerta i Juntas 
de Neji. Cucapá zajmujący deltę rzeki Kolorado 
są głównie skupieni w El mayor Cucapá, 
natomiast Kiliwa zasiedlają najbardziej na po-
łudnie wysunięte Arroyo de Leon.
Organizatorem Nativa jest Instytut 
CuNA (Instituto de Culturas Nativas de Baja 
California), zajmujący się tubylczą ludnoś-
cią zamieszkującą półwysep Baja California 
oraz wielu wspomagających wolontariuszy. 
motorem organizacyjnym Nativa jest Horacio 
Goñzales moncada (Fot. 5)3, dyrektor stowa-
rzyszeń ADESu i AuKA, których misją jest 
podtrzymanie tubylczej kultury i pomoc w roz-
woju społeczeństw Indígenas półwyspu Baja 
California (moncada, Ceseña, Dryden 2008). 
Spotkania Nativa, w swych założeniach, 
spełniają szereg ustalonych celów, wynikają-
cych z misji CuNA. Nativa są miejscem bez-
pośredniego kontaktu lokalnych władz mek-
sykańskich oraz mieszkańców Ensenady 
z Indígenas. Nie zdarza się to zbyt często, ponie-
waż społeczności tubylcze żyją w odosobnio-
nych, trudno dostępnych osadach, zagubionych 
na pustynnym, słabo zaludnionym półwyspie. 
Nativa to także forum, na którym niezwykle 
bogata kultura materialna Indígenas staje się 
dostępna dla ogółu i utwierdza się jako część 
dorobku kulturalnego meksyku. Nativa stwarza 
dla Indígenas możliwości zarobku ze sprzedaży 
wyrobów ich rękodzieła. trzeba bowiem pa-
miętać, że powszechne wśród Indígenas ubó-
stwo wynika w dużej części z trudności znale-
zienia jakiejkolwiek pracy z powodu lokalizacji 
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ich osiedli z dala od miejsc stwarzających moż-
liwości zatrudnienia.   
Nativa 2011, dwudniowy festiwal kultury 
duchowej i materialnej Indígenas, nie odbie-
gał zarówno formą, jak i popularnością od fe-
stiwali organizowanych w latach poprzednich. 
Jak co roku, cieszył się zainteresowaniem wśród 
mieszkańców Ensenady, których przewinęło 
się, według oceny organizatorów, ponad pięć 
tysięcy przez liczne stoiska i tereny wystawowe. 
Niestety, autorzy zauważyli wśród zwiedzają-
cych tylko nielicznych przyjezdnych ze Stanów 
Zjednoczonych, mimo względnej bliskości 
Ensenady do granicy i mimo unikalności festi-
walu Nativa jako forum poznania kultury Indian. 
W tym miejscu należy podkreślić, że Nativa nie 
jest rodzajem pow-wow, popularnego w Stanach 
Zjednoczonych, rozrywkowego świętowania 
pierwotnych mieszkańców Ameryki. Nativa 
są wciąż bardzo autentycznym, bezpośrednim 
i osobistym spotkaniem z rdzennymi mieszkań-
cami tej części świata. 
W czasie Nativa 2011 zaprezentowano 
Kuri-Kuri, odbyły się targi rękodzieła, można 
było obejrzeć wystawę poglądową o trady-
cyjnej sztuce ludów tubylczych półwyspu 
Kalifornijskiego. Odbył się też konkurs na 
najciekawsze wyroby ich rękodzieła. ponadto 
można było zapoznać się z językiem paipai, 
Kumiai, Kiliwa i Cucapá, a także z ich typową 
kuchnią.
Kuri-Kuri (Barankiewicz 2009: 297-303) to 
tradycyjne spotkanie Indígenas z Baja California, 
w czasie którego kobiety oraz dziewczynki 
Fot. 1. tradycyjny sposób tańczenia w czasie Kuri-Kuri
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paipai, Kumiai, Kiliwa i Cucapá tańczą wspól-
nie do rytmicznych dźwięków grzechotek, na 
których rytm wybijają wyłącznie mężczyźni, 
stojący lub siedzący przodem do tańczących 
(Fot. 1). taniec Inídgenas ma charakter tańca 
chodzonego, w czasie którego rzędy tańczą-
cych poruszają się rytmicznie do przodu i do 
tyłu ściśle określonymi krokami. Zwykle tań-
com towarzyszy, oprócz dźwięku grzecho-
tek, śpiew pojedynczego śpiewaka, wykony-
wany wyłącznie w języku tubylczym (massey 
1949: 272-307), który jest prawie identyczny 
dla wszystkich czterech tubylczych grup: paipai, 
Kumiai, Kiliwa i Cucapá. Zarówno śpiewy, jak 
i tańce, co warte jest podkreślenia, są pozba-
wione jakichkolwiek wpływów kultury hiszpań-
skiej czy meksykańskiej. W czasie Nativa 2011 
tańczyło około trzydziestu kobiet i dzieci, ale 
tylko pewna ich część w tradycyjnych strojach 
w tym również w strojach wykonanych z pa-
sków kory, które Indígenas stosowali zanim za-
akceptowali wpływy europejskie (Fot. 2). 
Znaczną część przestrzeni przeznaczonej 
na Nativa 2011 zajmował targ z licznymi stra-
ganami, na których twórcy prezentowali i sprze-
dawali własne wyroby rękodzielnicze. Wśród 
nich przeważały piękne w swej prostocie wy-
roby ceramiczne oraz różnorodne koszyki. 
O ile wyroby ceramiczne Indígenas są bardzo 
surowe, bez polewy i zdobień (Barankiewicz, 
Barankiewicz, 2009: 305-316), to koszyki 
są często zdobione motywami geometrycz-
nymi, wizerunkami zwierząt czy postaciami lu-
dzi (Fot. 3). Sprzedawano także łuki i strzały, 
Fot. 2. Dziewczynki Indígenas w tradycyjnych strojach wykonanych z kory
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wciąż używane w polowaniach na pustynne 
zwierzęta, tradycyjne grzechotki używane 
w czasie Kuri-Kuri oraz biżuterię wykonaną 
z materiałów dostępnych na pustyni, np. nasion 
lokalnych roślin. Cucapá, którzy specjalizują się 
w wyrobach ze szklanych koralików, prezen-
towali piękne i charakterystyczne, dla strojów 
tej grupy, ażurowe wielokolorowe koralikowe 
kołnierze.
Rzeźba w kamieniu nie należała do  tradycyj-
nej sztuki Indígenas półwyspu Kalifornijskiego. 
toteż tylko jeden z tubylczych artystów wy-
konuje obecnie rzeźbę w miękkim miejsco-
wym kamieniu. W czasie Nativa 2011 poka-
zywał swój warsztat i rzeźbił głównie postacie 
ludzi i zwierząt, które pokrywał bezbarwnym 
lakierem. 
Ciekawą częścią Nativa 2011 była wystawa, 
na której pokazano historyczne okazy tradycyj-
nej ceramiki, koszyków, żaren do mielenia na-
sion, wyrobów ze skóry, a także wystawa foto-
grafii przedstawiających twarze Indígenas i ich 
codzienne życie.
typowa kuchnia społeczności tubylczej 
półwyspu Kalifornijskiego była również pre-
zentowana na Nativa 2011. można było skosz-
tować pieczone dzikie przepiórki, placki kuku-
rydziane, lemoniadę z różnego rodzaju owoców 
zbieranych na pustyni, czy też nasiona chia z pu-
stynnej szałwii.
Festiwal  Nativa jest wyjątkowym wyda-
rzeniem dla wszystkich zainteresowanych kul-
turą duchową i materialną, a także współczes-
nym życiem Indian, tubylczych mieszkańców 
Ameryki. Nativa jest również unikalnym miej-
scem dla kolekcjonerów rękodzieła Indígenas 
półwyspu Baja California, gdzie mogą zdo-
być ich autentyczne wyroby, jakich nie znajdą 
w sklepach Ensenady czy innych miast Baja 
California, oferujących miejscową sztukę lu-
dową. Drugim godnym uwagi miejscem pre-
zentacji sztuki Indgenas na półwyspie Baja 
California, regularnie odwiedzanym przez auto-
rów, jest doroczny targ, zwykle odbywający się 
wiosną, w San Antonio Necuas, wsi zamiesz-
kanej przez Kumiai. W San Antonio Necua, 
w niezwykłej scenerii pustynnych wzgórz, at-
mosfera Kuri-Kuri jest zupełnie inna. Jest ona 
głębsza niż w czasie odbywającego się w miej-
skiej scenerii festiwalu Nativa i zostawia nieza-
pomniane wrażenie autentyzmu nawet na po-
stronnych widzach. 
Fot. 3. Koszyki z  wizerunkami grzechotnika i jaszczurki
Fot. 4. Ozdobne kołnierze Cucapá ze szklanych kora-
lików
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 » przypisy
1. Autorzy od wielu lat zajmują się badaniem kul-
tury Indígenas z półwyspu Kalifornijskiego 
w meksyku. Są oni związani ze stowarzysze-
niem polski Salon Artystyczny w San Diego 
(polish Art and Culture Society of  San Diego).
2. W tekście użyto hiszpańskojęzyczną nazwę 
Indígenas, która obok Nativos jest używana 
dla określenia ludów tubylczych („Indian”) 
w meksyku. W meksyku nie używa się określe-
nia Indianin. W Stanach Zjednoczonych od-
chodzi się od nazewnictwa Indianin, Indianie 
i coraz częściej stosuje się określenie Native 
American.
3. Wszystkie fotografie zamieszczone w tekście 
zostały wykonane przez autorów w czasie Na-
tiva 2011.
Fot. 5. Horacio Goñzales moncada, główny organiza-
tor festiwali Nativa z jednym z autorów (JB), Nativa 
2011
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W Europie środkowo-wschodniej tradycja spotkań naukowych do-tyczący pisma majów nie jest zbyt 
długa. Dopiero w 2003 roku na mocy poro-
zumienia pomiędzy uniwersytetem w Bonn 
i uniwersytetem Warszawskim uruchomiono 
pierwszy kurs epigrafiki majów na poziomie 
podstawowym, prowadzony przez Internet. 
W rok później ruszyły zajęcia na poziomie za-
awansowanym, a wkrótce częścią kursów stały 
się warsztaty prowadzone na żywo przez prof. 
Nikolaia Grube – jednego z pomysłodawców 
całego przedsięwzięcia oraz mgr Boguchwałę 
tuszyńską – koordynatorkę ze strony polskiej. 
W 2008 roku zapadła decyzja, że kolejna – 
14 edycja międzynarodowej konferencji z cy-
klu European maya Conference, organizowanej 
przez Europejskie Stowarzyszenie majanistów 
WAYEB’ odbędzie się w Krakowie w dniach 
9-14 listopada 2009 roku. Kilka dni po krakow-
skiej konferencji, warsztaty pisma majów zo-
stały zorganizowane na Słowacji w Bratysławie. 
Kolejna ich edycja przypadła na listopad 2010 
roku, wkrótce po podobnym wydarzeniu zor-
ganizowanym w Warszawie pod nazwą Warsaw 
maya meeting. Hieroglyphic Workshops 
w Bratysławie oferowały jedynie kurs dla po-
czątkujących. Dopiero trzecia odsłona miała 
zostać rozbudowana o zajęcia przeznaczone 
dla osób na wyższym poziomie znajomości hie-
roglifów majów i zadebiutować jako międzyna-
rodowa impreza. tak też się stało. 
pierwszego dnia odbyło się krótkie sympo-
zjum wprowadzające. Otworzył je prof. milan 
Kovač – kierownik Katedry Religioznawstwa 
porównawczego uniwersytetu Komeńskiego, 
Centrum Studiów prekolumbijskich 
Słowackiego Instytutu Archeologii i Historii 
oraz projektu archeologicznego uaxactún 
w Gwatemali. Wykład wprowadzający w 
tematykę i historię badań nad pismem majów 
wygłosił prof. Nikolai Grube. Kolejnym 
punktem programu był panel dotyczący 
metod dokumentacji inskrypcji, w ra-
mach którego odbyły się dwa wystąpienia: 
dr tatiany podolinskiej – „Dokumentacja napi-
sów hieroglificznych w uaxactún w Gwatemali” 
oraz Carlosa pallán – „Nowe metody doku-
mentacji hieroglificznych napisów majów 
w meksyku”. Obydwa ukazywały różne spo-
soby dokumentowania napisów i reliefów od-
najdywanych na stanowiskach archeologicz-
nych w mezoameryce. Następnie tego samego 
popołudnia i przez dwa kolejne dni prowa-
dzone były warsztaty pisma hieroglificznego 
majów na trzech różnych poziomach zaawan-
sowania. Eva Jobbová, Claudia Zehrt oraz 
Carlos pallán przygotowali dla poziomu począt-
kującego zajęcia the Inscriptions of  piedras 
Negras, Guido Krempel – the palace Schools 
of  the Northeastern petén – dedicatory for-
mulae and imagery on Classic maya ceramics 
dla średniozaawansowanych, a prof. Nikolai 
Grube Early Classic monumental inscriptions 
of  Northeastern petén dla zaawansowanych. 
Na koniec odbyły się dwa dodatkowe wykłady. 
Guido Krempel w swojej prezentacji zwró-
cił uwagę na postęp w odczytywaniu inskryp-
cji na zabytkach, jaki nastąpił w ostatnim cza-
sie, który z jednej strony był możliwy dzięki 
lepszemu zrozumieniu zasad systemu zapisu 
majów, z drugiej dzięki rozwojowi metod do-
kumentacji fotograficznej. prof. Grube dotknął 
natomiast tematyki, którą będzie poruszać jego 
najnowsza książka – przedstawił jakie jego zda-
niem były przyczyny upadku klasycznej cywili-
zacji majów i które udało się odrzucić w myśl 
nowych ustaleń. 
łukAsz byrski
3rd Autumn Academy of  maya Hieroglyphic Writing
Bratysława 2011
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Jako zjawisko wrogości wobec żydów, antysemityzm jest znany powszech-nie. Wprawdzie termin sensu stricto nie jest precyzyjny, obejmując wszystkich Semitów – Arabów, a więc również palestyńczyków... – ale tak w potocznym, jak 
     i w encyklopedycznym rozumieniu, przyjmowany jest wyłącznie jako 
antyżydowskosć.
W pewnym okresie polonia amerykańska, rozsierdzona pseudohistorycznymi dywa-
gacjami amerykańskich mediów, próbowała ukuć termin „antypolonizm”, lecz ten nie 
przyjął się ani potocznie, ani nie wszedł do słowników czy encyklopedii. I nie bez przy-
czyny: vis-á-vis antysemityzmu – posiadającego dość starożytne korzenie, choć zdefi-
niowanego dopiero w XIX wieku, lecz za to powiązanego ściśle z XX-wieczną tragedią 
holokaustu, „antypolonizm” – napędzany zaledwie oburzeniem na pomówienia prasowe 
i niesmaczne żarty w radiu czy telewizji – raczej nie przypominał.
Nie ulega najmniejszej wątpliwości, że pogarda kolonizatorów i ich nienawiść do 
Indian towarzyszyły całemu procesowi podboju Ameryki i terytorialnej ekspansji. 
Wystarczy wspomnieć najdrastyczniejszy, a i najbardziej reprezentatywny przykład, kiedy 
mieszkańcy Dover z Kolorado witali entuzjastycznie oddział pułkownika Chivingtona, 
wracający do miasta po rzezi Szejenów znad Sand Creek.
Czy jednak po całkowitej pacyfikacji resztek tubylców i zamknięciu ich w rezerwa-
tach, gdy rozpłynęło się, zastraszające intruzów, widmo indiańskiego odwetu, nie roz-
płynęła się również ówczesna antyindiańskość Amerykanów? Nie. ponieważ w pod-
świadomości zwycięzców pozostał nadal etyczny niepokój, dokuczliwa niepewnosć, czy 
w istocie posiadali niezbite moralne prawo do wywłaszczenia „dzikich”? takiemu zaś 
dylematowi towarzyszą odruchy samousprawiedliwiania, próby przekonania samego sie-
bie, że to, co się stało, było uprawnione i słuszne. A najlepiej, by z „defensywy sumienia” 
przejść do agresji. Wtedy sprowadzenie pokonanych do poziomu podludzi, rozpamię-
tywanie ich „bezużyteczności”, dzikości i okrucieństwa przynosi najskuteczniejszą ulgę. 
Najdobitniej wyraził to theodore Roosevelt (prezydent Stanów Zjednoczonych 1901-
1909), pisząc w swej książce z 1889 roku, The Winning of  the West : „Wojna przeciw bez-
litosnym dzikusom była najbardziej sprawiedliwą ze wszystkich wojen”. Autor książki 
pragnął siebie i czytelników przekonać, i upewnić, że niedawne „Wojny Indiańskie” nie 
były masakrami przeważnie niedozbrojonych i nielicznych desperatów, lecz spotkaniami 
Widziane z Scheyechbi
Antyindianizm. prawda, czy żart? 
Rzeczywistość, czy „nadużycie” indiańskich „agitatorów”?
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z przerażającym, okrutnym i potężnym wrogiem, zagrażającym mocarstwowym ambi-
cjom młodego państwa.
Oczywiście, w miarę upływu czasu, antyindiańskość w Stanach Zjednoczonych 
poczęła wytracać pierwiastek „indianożerstwa” i przeobrażać w rodzaj paternalizmu. 
tubylców przywoływano do Waszyngtonu, by w swych etnicznych strojach „ornamen-
towali” parady nowo obranych prezydentów; „po ojcowsku”, i bez pytania o zdanie, 
włączono ich w poczet obywateli. I co dalej?
Antyindianizm, jak antymurzyńskość i jak antysemityzm, przybrał postać utajoną. Ale 
choroba utajona nie przestaje być chorobą. Wystarczy podrażnić ją czymkolwiek, aby 
znów wyszła z ukrycia. Reaganowska polityka „uwolnienia” budżetu od zobowiązań fi-
nansowych wobec mieszkańców rezerwatów, w postaci uchwały o „indiańskim hazar-
dzie”, przypomniała Amerykanom, że Indianie ciągle istnieją. mało tego, sukcesy in-
diańskich kasyn wywołały ich nieskrywaną zawiść, połączoną z kampanią oszczerstw 
i oskarżeń. Nagle powrócił „problem indiański”.
Czy można się więc dziwić, że na kryptonim akcji zabójstwa szefa Al-Kaidy, Osamy 
bin Ladena, wybrano przydomek „Geronimo”? W umyśle pomysłodawcy nie zaświe-
ciło się ostrzegawczo czerwone światło. utożsamił on Czirikawę Goyathlaya – prawda, 
bezwzględnie i krwawo walczącego o swoją ziemię i wolność – z postacią Saudyjczyka, 
terrorysty i agresora, odpowiedzialnego za ruinę wież WtC i śmierć niemal trzech ty-
sięcy ludzi. Kiedy bezmyślne (?) faux pas pojawiło się w raporcie telewizyjnym, ktoś w 
Departamencie Stanu „spiekł raka”. Lecz za późno. Jeden z prezenterów telewizyjnych 
próbował tłumaczyć, że twórcom kryptonimu szło o specjalne walory apackiego spo-
sobu walki, tak podobne do praktyk Navy Seals... Ale już następne dzienniki skrzętnie 
omijały kompromitujący pomysł. poza małą notatką w prasie, iż Apacze z Fort Sill żą-
dają przeprosin, temat niefortunnego „Geronima” jakoś ulotnił  się z mediów.   
Zatem jaką postać posiada aktualny antyindianizm?
Czytając zbiór esejów profesor Elizabeth Cook-Lynn (Crow Creek Lakota) pod 
wspólnym tytułem: Anti-Indianism in Modern America. Voice from Tatekeya’s Earth* mia-
łem jeszcze nadzieję, że po dziesięciu latach od jego pierwszego wydania (2001) sy-
tuacja zmieniła się na lepsze. „przecież Indian jest raptem cztery miliony w Stanach 
i Kanadzie” – mówiłem do siebie. „Skoro są niemal niewidoczni, jakież mogą stano-
wić zagrożenie dla, bez mała, 350-milionowej masy biało-latynosko-czarnej populacji? - 
dodawałem w myślach. Niestety, nie miałem racji. Antyindianizm wbrew mojej „logice” 
istnieje w ukryciu i, od czasu do czasu, wystawia swój wraży pysk na widok publiczny.
______________________________________________________
*) university of  Illinois press, urbana i Chicago 2007, s. 227.
ANdrzej wAlA
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Na dogrzanie domów tubylczej ludności w peru zebraliśmy ponad dziesięć ty-sięcy złotych. Dzięki temu zainstalowaliśmy ogrzewanie słoneczne w ośmiu andyjskich chatach. Dzięki ludziom dobrej woli, wśród których są Czytelnicy 
„Indigeny”, ciepło zimą ma ponad pół setki Indian Keczua z okolic Jeziora titicaca.
W czasie peruwiańskich zim, czyli wtedy, kiedy w Europie panuje lato, w Andach 
umiera z zimna kilkaset pozbawionych sił i ochrony ludzi. tylko w 2011 roku mróz za-
bił prawie dwieście dzieci poniżej piątego roku życia. Nie szczędził też emerytów. to 
nie alpiniści, tylko zwykli mieszkańcy gór. trafiają do grobów nie dlatego, że ryzykują, 
lecz z samego faktu, że tam mieszkają. Nie mają innego wyjścia. Obszar, przez który 
przetacza się fala andyjskiego zimna, jest ogromny. Większy od polski.
można było przejść nad tym do porządku dziennego. Świat ma przecież inne, po-
ważniejsze problemy. Ale znalazł się człowiek, który postanowił działać. to Arkadiusz 
Supieta z Warszawy. Dzięki jego zaangażowaniu powstał plan pomocy, do którego 
przyłączyli się inni. to między innymi pracownicy firmy Hay Group, czytelnicy mojego 
bloga, a także redakcja „Indigeny” i ci, którzy sięgnęli po pierwszy numer tego pisma. 
Ze wszystkich dobrowolnych wpłat, przy wsparciu Fundacji Idealna Gmina, zebrali-
śmy ponad dziesięć tysięcy złotych. W przeliczeniu na peruwiańską dało to 9852 sole. 
Z tymi pieniędzmi pojechaliśmy w miejsce, gdzie jest kilka grobów zabitych przez 
mróz. A konkretnie do gminy mañazo, półtorej godziny jazdy szutrową drogą na zachód 
od Jeziora titicaca. pojechaliśmy nie pochylić się nad nimi, tylko wziąć się do roboty. 
Było nas w sumie pięcioro. Arkadiusz, który na drugą półkulę doleciał dzięki ge-
stowi linii lotniczych Air France, przebywający właśnie w peru małgorzata Nowosad, 
michał Skup i Leszek pawelec oraz ja – stały mieszkaniec Limy. Z zebranej kwoty nie 
uszczknęliśmy ani grosza na organizację tej wyprawy. Nasze koszty pokryliśmy z włas-
nych pieniądzy.
to ponad cztery tysiące metrów nad poziomem morza. Wysoko. Z wysokością 
w Andach jest jednak tak, że można się na niej łatwo zaaklimatyzować. pod warunkiem, 
że przez pierwsze trzy dni nie wykonuje się żadnych ciężkich prac. 
my przez pierwsze trzy dni harowaliśmy aż się kurzyło. A czwartego dnia niemal 
zabrakło nam powietrza w płucach. mieliśmy problem utrzymać młotek w rękach. 
Na szczęście pomogło nam kilku miejscowych Indian. Bez nich i bez wsparcia wójta 
mañazo pewnie utknęlibyśmy w tych Andach na dłużej.
pOLSKIE SERCA OGRZAłY 
DOmY INDIAN W ANDACH
pIOtR m. mAłACHOWSKI
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Ale udało się! W ośmiu domach z suszonej cegły adobe zamontowaliśmy tak zwaną 
Ścianę trombe’a. to wynalazek francuskiego inżyniera sprzed pół wieku. polega na 
ogrzaniu powietrza w domu promieniami słonecznymi i takim jego uszczelnieniu, by 
ciepło nie uciekało w nocy na zewnątrz. potrzeba do tego porządnego drewna, plasty-
kowych rur, szkła, silikonu, czarnej farby, mocnego brezentu, trochę gipsu i gwoździ. 
żadnych mikroprocesorów, kabli, opału czy zasilania. Wszystko zapewnia słońce, które 
w tej części Andów świeci niemal przez wszystkie dni w roku. 
Robi to na tyle skutecznie, że teraz w ogrzanych przez polaków pomieszczeniach 
o szóstej nad ranem jest siedemnaście stopni Celsjusza. przedtem było siedem.
Ściana trombe’a znalazła się w domach, w których mieszka ogółem pięćdziesięciu 
czterech Indian Keczua. ponad połowa z nich to dzieci. 
Zanim rozstaliśmy się, stwierdziliśmy zgodnie, że ogrzanie domów dla pięćdziesię-
ciu czterech Indian nie robi żadnej różnicy dla świata. Ale robi różnicę dla nich samych. 
to było niezwykłe odkrycie. 
Jeśli tubylcy zadbają o ten dar, będą mieli ciepło w swoich domach do końca życia. 
Zupełnie za darmo. Ale to dopiero kropla w morzu potrzeb. W Andach na ogrzanie 
czeka około miliona chat. trwają przygotowania, by zabrać się za kolejne z nich.
www.kochamyperu.pl
zDJęcia: mAłgorzAtA NowosAd, ArkAdiusz supietA i michAł skup
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Akkeren Ruud W. van, Tecum Umam postać mityczna czy histo-
ryczna?. W bibliografii brak: Tarczyński Andrzej, Wartości i po-
stawy w obliczu zderzenia systemów kulturowych. Hiszpańscy zdo-
bywcy XVI wieku wobec Nowego Świata, Bydgoszcz 2001. Do 
przypisów 1., 2., 3. należy dodać: „przyp. tłum.”. W przy-
pisie 7. pojawiło się niepotrzebne powtórzenie na końcu 
przypisu („przyp. tłum.”).
Szwugier mariusz, Olmekowie. Dialog pomiędzy mitologią, reli-
gią i świętym krajobrazem. Zdanie: „Warto, w celu lepszego 
poznania wagi, sposobu odbierania omawianych zjawisk, 
a także roli świętej przestrzeni, cofnąć się do początków 
związanych z powstaniem krainy Omanu – ziemi ojczystej
zamieszkiwanej przez kulturę Olmeków, a zatem do roku 
ok. 1200 p.n.e. (s. 41-42), powinno brzmieć: „Warto, w celu
lepszego poznania wagi, sposobu odbierania omawianych
zjawisk, a także roli świętej przestrzeni, cofnąć się do po-
czątków związanych z powstaniem krainy Olmanu – ziemi
ojczystej zamieszkiwanej przez kulturę Olmeków, a zatem
do roku ok.1200 p.n.e.”.
Niezgoda Dariusz, Titu Kusi Inqa Yupanki. Ostatnia próba 
konwersji religijnej w państwie inkaskim. Wystąpił poważny 
błąd merytoryczny: Diego Rodriguez de Figueroa zo-
stał pomylony z Diego Ortizem. O tym drugim (zamiast 
o pierwszym) powinna być mowa od strony 66. do końca 
tekstu. Dodatkowo, zdanie: „Za czasów rządów Francisco 
de toledo (lata 1569-1581) walki zintensyfikowały się, 
a ostatni historyczny władca państwa Inków – thupa 
Amaru, w 1572 roku, po zwycięskich dla konkwistadorów 
bitwach, został pojmany i wraz z rodziną ścięty na placu 
Głównym w Cuzco (plaza mayor de Cusco” (s. 68) po-
winno brzmieć” „Za czasów rządów Francisco de toledo 
(lata 1569-1581) walki zintensyfikowały się, a ostatni histo-
ryczny władca państwa Inków – thupa Amaru, w 1572 
roku, po zwycięskich dla konkwistadorów bitwach, zo-
stał pojmany wraz z rodziną i ścięty na placu Głównym 
w Cuzco (plaza mayor de Cusco)”.
piekarski Adam, Szept na wietrze. Tradycyjna literatura indiań-
ska. przypis nr 16, s. 89., gdzie jest napisane m.in. „Vine 
Deloria Jr, (1933-2005), Sioux, urodzony w rezerwacie pine 
Ridge”, powinno być „Sioux, urodzony w martin, leżącym 
w pobliżu rezerwatu pine Ridge”. 
Hlebowicz Bartosz, Odkrywanie Irokezów. Zamiana nazwi-
ska Johansen na Johannes, trzykrotnie: na s. 93., ósma li-
nijka od dołu na s. 95., lewa kolumna – koniec drugiego 
akapitu oraz w przypisie 4., s. 96. ponadto, na s. 93. zamiast
„Johannes, mann”, powinno być „Johansen, preface, w: 
B. Johansen, B. mann (red.)”.
błęDy w „inDigenie” (nr 1/2011)
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